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ساسم 
1ب عم اكلام و الفاسئة 


ولد ابن رشد فى الربع الآول من القرن السادس المجرى . وكانت 
نشأنه فى بيت عل ودين ؛ فقد كان أبوه وجده قاضيين فى قرطبة 5 ثم ولى 
.هو هذا المنصب » إمد أن اجتاز إليه مناصب أخرى فى دولة الموحدين 
الى أفسحت :صدرها لعليه » وإن تتسكرزت له في أواخن أيام حياته ٠.‏ غير 1 
.أن ابن رشد كان أبعد ششهرة من سافيه فى العالم الإسلاى بل فى العالم ا 
-وذلك سب اشتغاله بالفلسفة وشرو-ه لكت أرسطو . وكان لحذه 
االشهرة جريتما أو فداؤها ‏ فإن أمثال ابن رشد كثيراءما يصب<ون ؛ شاوًا 
أم لل يعاؤا ؛ هدفاً لحقد العلماء » وجبل العامة وسغط ذوى الام » أى هدفا 
لآم عرامل اله ر* فىكل مجتمع قديم أو حديث . 
وقد كنا نود أناو عر ضنا لحياة هذا الفيلسرف بالافصيل فى هذه 
المقدمة . لكن لا حاجة إلى أن فعيد ما سبق أن قلناه عن تاريخ حياته 
فى موضع آآخر2"0. وربما يغفر لنا رغبنا عن سكرار أنفسنا أن نشير هنا » 
ما وسعنا الإجازء إلى مسألة جوهرية فى تاريخ ابن رشد ؛ وأن نقتصر ١‏ 
فى الإشارة إلى هذه المسألة على القدر اذى يكن أن بلق ضوءاً عل آرائه 
فى العقائد الإسلامية ؛ ويكشف لناعن حقيقة الخلاف بينه وبين المتكلمين , 
وعن سبب العداء بيهم ؤبينه »يما أدى إلى نأ تلك الفسكرة السائدة الخاطئة 
عنه » نقد وصفه أعداده أولا 2 م وصفه اانأس دون بحث إعدثم , 


(1)انظر كتابها ابن رشد وفلفته الدينة ب نهر مكتبة الأتملو المصصرية سنة ١554‏ » 
امل الأول وااقمل الثانى . 


بأنه بعيد عن الروح الإسلامية :إما مروتا وإما زندقة » أى وصفاً 
يقترب و ملعك به عن الدين 2 أبعأ لدرجة الجبل بأراثه ٠‏ ودن أفات.. 
الرأى التقليد 


لقد كان القرن السادس الطجرى فبلاد الآأنداس.ءصرا كثرت فثله .. 
وبدأ فيه ملك المسلءين ينحسر عن تلك اابلاد ؛ وفيه شرع الف رنحة ستردون 
ديارمم ؛ ويغيرون لعزم على المسليين الذين انقسموا على أنفسوم ؛ فأنشأ. 
أمر اوم دويلات واهية متناحرة تسيطر عليها النساء » وبعج فيها البذخ. 
والتظاهر بالقوة؛ ويختلف فبها العلءاء والفقباء » وتحارفها العامة بين هؤلاء. 
وهؤلاء ؛ وف أثناء ذلك يتخطفهم العدو من كل جانب . لسكن كانت تأئههم . 
النجدة بين حين وحين عبز مضيق جبل طارق ؛ أى من الجانب الآخر 
الببحر الا ببيض ٠‏ حيث كانت تقوم فى ذلك الوقت بعض الدول الإسلامية. 
الكبرى على الششاطىء الآفريق كدولة المرابطين والموحدين . :فكان أهل 
الاندلس إستردون شد شيأ من القوة» ولكن إلى حين ؛ إذ كلءا .| انقطم عنهم 
عون أخواتهم من ستل أذر رقنا عادوا إلى ماكانوا فيه من صراع 
واتحلال . وقد تجل هذا الصراع فى مختلف مظاهر الحياة الإسلامية , 
فبدأ بين اللامراء ؛ وتردد صداه فى الطبقة النى تليهم » وهى طبقة الفقهاء. 
والعلماء , ثم انتبى إلى قلوب العامة » فأفسد كل * ثىء ؛ إذ انتصر هؤلاء 
ارجال الفقه وأهل الكلام ' والجدل؛ فأخذوا يحار إونْ معوم 9 والفلسفة . 
روجد" النقراء :جيل الغامة كتين بع اتفنية» وأعلاوها سين, واي 
أعدائهم » وأحرقرا كتب الفلسفة . ونفوا الفلاسفة والعلياء . وقدر 
لآهل الظاهر أن بخليوا على أ الاولة ؛ زآرن يدخلوا فى دوع 
احمبور أن الفأسفة والعم مضادان للدين . وحقيقة لم يحارب البحث 


العقل قط عثل العف الذى عتورب بهد ق المغرب ٠‏ ورا كان السيب 


ذلك أن لين الآ زداين قل تقوو بمامة اسيسين وزجال اللكبنوت 
لديم ) عوك ماكانوا إضطردرن العل والعلياه ىَّ ذلك المصر ء ف ساد أننا 
نرى عكس هله الظاهرة فى المشرق ؛ إذ انتصر بعض خافاء العباسيين 
من أمثال المأمؤن ا معتهم الاصواب دكين اانظارى من المعيولة 3 وغلوا 


د «* # 


وعل كل لم يسكن بد من أن :ؤدى المقدمات إلى نتائجها ؛ فقد ششبدت 
تأسبانيا كيف التبى النزاع بين الأمراء » ثم الصراع بين الغقباء والعامة من 
.جهة » والفلاسفة والعلءاء من جهة أخرى » إلى انهيار الضارة الإسلامية 
وإلى انطفاء جذوتها ٠‏ لسكن قبل أن تندثر هذه الشءلة صمت صورة الموت »؛ 
وأشرقت مفعمة كاملة الضياء , عثلة فى تفسكير ابن رشد . ثم اتتقلت إلى 
أوربا فأبقظتها » بينها ضاقت بها بلاد المسلدين » يا ضاقت بها صدورهم من 
“قبل فصرفوا أعينهم عنبا » ورضوا أن يسلكوا سبيل ال#ود والتقليد ؛ 
.فساروا فى طريقبم نمو عصور الفتور أو الركود النى بدأت حقيقة من 
القرن الثاى عشر أو قبله بقلل ثم استمرت تنزداد حلكة <ى بلغت الغاية 
القصوى فى أثناء القرن الثامن عشر'؛ حيث انحسرت الحضارة الإسلامية 
حى كادت فين كن م إستطع الود وأعوانه أن يقّضوا ماما على 
آثار هذه الحضارة . وجاء العام الغرلى من جاب آخر إستعمر بلاد 
المسلين خدثت الصدمة الكبرى , ونمت :لك الجردرمة الواهية فى نفوس 
كانت عابدة» فبدأ بشع قبس من التفكير العقلى حمله جمال الدين الفا » 
.ومن بعده تلميذه عمد عبده :كا مله آخرون قبلهم فى بلاد الهند . يكان 
هذا القبس الجديد هو الذى حاول فتباء الأندلس وغوغاؤها أن يطفئره 
فى القرن الثاتى عشر . إن تبضة البلاد الإسلامية فى العصر الأخير تسم 


سم ا" اسيم 


بعودة فكرة الاععزال المعتدل وعجيد العلل والعناية بالفلسفة ؛ على عكس 
م اذه لا أهل الفلاهر الذي كانوا يظنون أن ديهم خدى تقدم العلم ؛ 
مع أنه لايتضم فى أذهان معتنقيه إلا إذا سار مع العلل جنبأ إلى جنب ؛. 
لآن امود والتقليد من أقتل أعدائه . ش 


أما فى عصر ابن رشد فكان التفسكير النظرى فى طريق الاحتضار , 
بعد أن كتتبت الغلبة لأهل الظاهر ..حقا كانت آراء هذا الفيلسرف زيدة : 
الحضارة العربية والتفكير الإسلاى ؛ ولكنها جادت متأخرة . ولذا 
قوبلت بالعداء ؛ والج<ود فوصرف صاحمما بأنه [مام الماحدين . وما كان 
بستطيع أن يقف وحده أمام موجة الجيل الزاحفة النى تصحب داتهاة 
نبيار الحضارات » أى أن آراء ابن رشد وجدت أمامها عدوين لاسبيل 
إلى الغلبة عليهما ؛ إذ ماذا يستطيع هذا الفيلسوف أمام_التدهور السيامى. 
الذى بتحالف مع امود الفكرى ؟ لقد كتيت الغابة جماعة من الققباء 
الذين سيطروا على العقلية الإسلامية : ذكادوا يقضون على خصائصبا 
بسبب غلوم فى التفربع والجدل واتشدد وفرض أنفسهم وآرائبع على 
مار الآخرين وخلجات صدورم ,ما بعث اليأس فى النفوس وصرفها. 
إلى سبيل أخرى علبا تجد فيها متنفساً ؛ ققد افساقت إلى نوع من التصوف. 
الغريب الذى حاول أحابه أن يفروا إليه بأتفسبم من تشدد الفقباء 
وتعاتهم وجدهم وفروضهم الى لا ثانئين ' عند حل فكأما آم دؤلاء 
ألا يثقاوا على الناس بعلمهم »فأ كرهوبم عيل تتبعهم فى مسائل خلافية. 
تافبة لاطائل تحتها . وهكذا تحجر العلل » وعسر التأليف , وتعقدت. 
العبارة » واستغلقت الكتب , وفترت الحمم ٠‏ وثقلت التكاليف؛ لاء 
البأس يزيج عن السكو اهل عبء الجهل » ويمسمم سبة التقصير ؛ وانحدر 
الناس شيأ شيأ فى تصوفهم وتوا كارم إلى فتون من اأشعوذة والمقائد. 


الفاسدة التى قدتصل إلى مرتبة الشرك ؛ كنتقديس الاو لياء وطلب الشفاعة 
مهم حتى صمم أن يقال إن حال المسلمين فى العصر الراهن؛ أو قبيل 
55 الميصر لا لعير عن دضمقة ديهم الذى لايف وهو نه دق الفهم :0 ولذا 
أهيهزا أذلاء مستضدفين ينما يريدم ديهم أن يكون أعراء أقوياء 7 


لقد تصدع الصرح » وتشتت الفنكر , ولعب أهل الجدل دورم 

فى هدم هذا البناء المتيد عن غير قصد . ذلك أنهم فرقوا دون أن يعلدوا: 
ين قلوب المسليين » وأباحوا لهم أن ينصرفوا إلى لكغير إعضبم بعضا ؛ 
وإلى تقليد شيوخهم وتعطيل عةولهم ع سولوا لهم عن قصدأو غير 
قصد أبضاً أن الوا الرسول بأن نبحئوا فى ذات الله وصفانه , بدلا 
من أن يتفكروا فى خاق الله . ومن جانب'اتخر ليس لنا أن نغفل 
أصيب بعضص أهل التموة ف ف القضاء على الحضارة الإسلامية ؛ ققد 
صرفوا الناس , عيدآ أو عفوا ؛ عن الم حينما زعموا لهم أن المعرفة 
لا نكسب الجيد والبحث والملاحظة والتجارب ؛ بل 0 نوع هن 


المعجزات إلا تفيش المعرفة , فى ظنهم » فيضانا دكن فلوب «ؤلاء 
الذبن عرفو اكيف يسلكون مارج الطريق ؟ قد يقال إننا نقسو على أهل 
الجدل والتصوف ء أو أننا تمجد العل أكثر ما يأبغى له ؟ وقد يظن أننا 
نير عن وجبة نظر فردية ؟ لكنا على يقين من أن هذه الفكرة هى النى 
توجها معرفة تاريخ التفكير الإسلاى . فلقد تفرقت هذه الآمة وأصبءدت 
فرت وشيعاً » وانصرفت كل فرقة أو شيعة منها إلى الجدل واللجج 
والتظاهر بالمعرفة 2 لو كان هذا التظاهر عل حساب التفكير له 
والآعين اماطقية ٠‏ ثم انتبى الجدل بأن فرح كل ا لديه ' 01 
على الحق وععده ؛ نأخذ يكفر غبره » هع أنه لاق سل أ نْ 5 
بالمرؤق عبل آخر إلا .إذا شق عن قلبه بسيفه ؛ ليرى إن كان يعتقد 


مايقول » أو يبطن غبر مايظبر . 00 
وآثرت جماعة أخرى رما كانت أرق عاطفة» أو أقل جلداً على 
الصراع » أن تقول بالعم اللدنى والفيض الصوف » أى بالعل الذى 
لايتطلب جردا ؤلا نصراً , وإما يقود إلى التراكل والشءوذة , لأنه 
“يطلب من غير منابعه » ويعتمد فيه على غير وسالله . وهكدذا أصبح 
لكل فرد أمة وحده فى تفكيره وعقيدته , تحسبهم جميعاً وقاومهم شتى . 
وانقاب الإعان ؛ الذى كان دا ف أو حبدلة لوب ؛ وبعث أي يمأ يشببه 
العدم » شيئاً حتسكر ه اعة من الناس يقولون إلهم ثم الذين مثلونه خير 
ثيل , وم الذين يعترفون بوجوده لدى غيرثم ٠‏ أو يرون رجوده 
لدى من يخالفهم فى الرأى ؛ أى أصبحت مسألة الإبمان سلاحا ستخدمه 
الفقهاء أو الور ؛ كل حسب هواه » لكى يهدم به الآخرين ؛ فبطعن 
فى عقائدمم ؛ بل يستطيع توجيهه إلى صدر كل من دعا إلى التفسكير 
رلإسلاى الصحيح ٠.‏ فلا تكاد ترى معاييا يدعو إلى ثرك الخلاف 
الجدل إلا *رى بالكفر أو الزندقة ‏ وإلا أثارها جربا عراناً على 
نفسه 5٠‏ وقع لابن رشد؛ وكا وقع مال الدين وغيره فى العصر الحديث. 


م6 ب» 

ومن العجيبي حدقا أن علماء المكلام رموا الفلاسفة بالكغر وعابوا 
عليهم منهجهم ٠‏ وظنوا أنهم أقرب إلى روح الإسسلام من أمثال الكندى 
وابن شد ؛ ضع أزنا أستطيع البرهنة ؛ وسنير هن بالفعل 0 عسل أنهم 
م ينصفوا اافلاسفة » ول ينصفوا أنفسهم : عندما ظنوا أنهم أكثرنهمالعقائد 
)١(‏ قتل أحد الصدابة مركا نطق بالشرادنين ) لأنه اعتقد أنهم باطق سهءا إلا فراراً 


مؤمناً أو غير «ؤمن . ش 


دآ كت 


هذا الدين من غيرهم | فقد كأن منهج الكمندى وابن رشد ىكثير من المسائل 
هو منهج القرآن الكريم ؛ فى حين أن المتكامين ٠‏ أشاعرة أم ممتزلة 
انبعوا منبجأً فلسفيأ أقل وضوحا وقرة . وإنما كان منبجهم منهجاً واهياً 
لآنه كان منبج جدل » لا منوج [قناع , ولذا فهو لا إصام ‏ في الحقيقة ‏ 
لا للعذاء ولا للعامة0؟ ؛ بل هو أعمر عن أن يقنع المتكلمين أنفسيم . 
والدليل على ذلك أنهم لم يؤلفرا جبية وا<دة ؛ واختلفوا ذما بينهم »و 
عدوا أن خلافهم فى كثير من الممسائل يرجع إلى سوء تحديدهم لها . فالمنيي 
الخاطىء يؤدى إلى نتائج خاطئة . وربما كانت أم هذه النتائج فى أن طرق 
المتكلمين فى البرهنة على العقائد الإسلامية تثير من الشبه أكثر بما تدعو 
إلى الإنناع ‏ أو أن المشاكل النى فرقت بين الأشاعرة والماتريدية أو بينهم 
وبين المعيزلة كانت مشا كل لفظية ؛ إذ لو عوجت المسائل بطريقة علمية 
منطقية بعيدة عن روح التعصب والتقليد » لوجد هؤلاء فى الاغلب أنهم 
يقولون شيأ واحدا . لقد اختافوا فى مسألة الصفات الآلهية والصلة ينها 
وبين الذات 2م اختلفرا فى سآلة الجهة بالنسبة إليه تعالى , وفى إمكان 
أو استدالة رؤيته فى الحياة الأخرى . وف الحسن والقبيم : هل يوجدان 
كذلك /النسبة إلى الله تعالى »كا هى الحال بالنسبة إلى الإنسان ١‏ وم يتفقواء 
كا يقال فى مسألة العدل والجور والقضاء والقدر » والكسب والخاق , 
وأفمال لعيد ؛ وهل تصلم قدرته للضدين » وهل هناك ضمرورة لفعلالصلاح 
والأصلم »ؤهل يحب [رسال الرسل » وماذا أدرى أيضا ١‏ ؟ فى الملة 
م يغاددوا صغيرة أو كبيرة فى أمور العقائد إلا اختلفرا فيها كثيرآ 
أو قللا .وما كان لهم إلا أن مختلفوا طالما كانوا ينبجون منهج الجدل , 
وطالما ينسون » ىكثير من الأحيان » أنه لا يق للباحث فى مسائل 
, 0 الإمام النزالى أن الإعان الذى يورته عل السكلام أذءف من إكان العوام الذي 


سلكون سلك الفطرة اسايمة . 


6 1 


الدين أن يطبق الاعتتبارات الإنسانية على الامور الإطية ؛ وأن الإسلام 
جاء إطبر العقائد من :لك المثرافات التى حجبتها ومسختها » يسبب المماثلة 
بين الخخا اق واخلوق ؟! فعل اليوود ؛ أو بين المخلوق والالق 5 رأى التصارى . 
لقد جاء القرآن بقوله تعالى : « ليس كئله ثىء , ولسكن أهل الجدل نسوط 
فى حومة لججهم أرس يرجعوا إلى هذه الآآية دائمآ , فمالجول صفات الله 
كلو كانت صات إنسانية » وتساءلوا مثلا عن عليه أهو كلى أو جرق.. 
وعن إرادته أهى قديمة أو حادثة ؛ وهل تخا أفعال العبد أم العبد هو الذنى 


يخلقها أو يكسيا ؟ 


إن هذه الفسكرة التى نعر ضما هنا قد تبدو لبعض ااباحثين فى عل الكل 
أو لغيرم يمظبر الول الذى يلق عل عواهنه , أو القضية انى تغلب عليم 
ميبجة الغلو . الكئنا نطمكن هؤلاء وهؤلا. أننا لا نقدم وجهة نظر ؛ 
عزلاء؛ بل سنيرهن على صدقبا . ثم لا يفرعنا بعد ذلك أن يثور نعل 
رأينا ثاثر ب فإنا لا تريد بلك الرأى إلا وجه الحق وحده , وللاننا لا نيع 
سوى الخير عندما نحاول القضاء على مظاهر القّلاف بين الفرق ااسكلامية 
ولو أدى ذلك إلى كشف النقاب عن كثير من مشا كلهم [الفظية ؛ وإذا انتم 
إلى الاعتراف بوجود مشكلة أو أكثر من المشاكل الحقيقية » فسنبين 1 
ذلك؛ لا مس أصلا من أصول الإمان إلى الحد الذى برجب تنكف 
الخصوم يعضهم بعضاً ٠‏ كسألة اختلافهم فى مرتكب الكبيرة : أع 
فى النار أم تغفر له خطيئته ؛ أو بعبارة أخرى أيمد «ؤمناً أو فى منزلة , 
الإمان والكفر ؟ فإن هذا الاتلاف لا يش اعتراف الفريقين بأصو 
الإمان المقررة . ش 


1 
زر 


1 أدلة وجود الله 

اتفق الأشاعرة مع المعتزلة, والفلاسفة أيضأء فى تلك القضية الكبرى. 
وه أن الاعان بوجود الله لا يكون إلا باستخدام العقل والاعتباد عليه . 
وهكذا تتمين المدارس ااسكلامية بسمة واضحة عن أهل 01 الذين 
يشررون أ العقل لادخل. له ف الإيمان بأص ل العقائد جميعبا ؛ ىَّ 00 
اله ؛ ؛ يل ذلك مرجعه ف رأيهم إلى الوحي وحده. ٠‏ كأن التصديق بالوحى ش 
نفسه لا تاج إلى استخدام العقل ! كذلك رأواه ضرورة التزام النصوص 
دون تحاولة تأويلباء ولو كان لاعن بصدد تلك الآبات الثى توم النشبيه 
والتجسيم , فن آلعبث إذن أن نشغل أنفسنا بثقد دخا القوم-: ولنا أن 
تتمثل فى أمىثم ما قاله فهم ابن رشد من أنه متى جد جماعة من الناس. 
يعجزون عن استخدام عقولهم فى معرفة وجود الله ففا علبهم إلا أن يؤمنوا 
به بالطر يقة الثى يرتضونما . وليس لنا أن صف هذا النقر القليل بالبدعة 
أو الزيغ » وليس من هدفنا أن نسخر منهم عند ما نقول إنمم لم يرتقوا إلى 
المستوى الذى يتطلبه الإسلام من معتنقيه » أى إلى مستوى الإيمان بالله 
عن طريق التفكير والنظر » لاعن طريق النقل والتقليد» والقول بأنا 
قد وجدنأ آباءنا على أمة وإنا على [ ثارمم اقتدون . 

فلنعد إذن إلى المتكلمين من الاشاعرة والمعثزلة الذين ارتضوا أن ينبعوا 
ما أ الله به حين قال فى كتنابه الكريم: إن فق .خلاق السموات وَالارض 
واختلاف الليل والتهار والفلك الى تجرى فى البحر ا ينفع الناس 
وما أنزل الله من السياء من ماء فأحيا به الأرض بعد موتم! وبث فيها من 
كل دابة وتصريف الرياح والسحاب المسغر بين االسناء والآارض لآبات 
لقرم بمقلون 2 ,. فإذا نحن عدنا [لمهم وجدنا أنهم ونان اال 


(1) امثر :أي يكل 


نام ا شت 


هذه الآية دعرة إلى إثبات وجود الله بالعقل » فإنهم لم بوةتوا فى المكشف 
عن الآدلة البرهانية البى احتتوى علما .تاب الله . وإما جندوا إلى 
استخدام أدلة أخرى علما مسحة غالبة من الجدل اللكريه الذى نصفه 
هذا الوصف ؛ لأانه يثير منالشكوك أكش ما يدعو إلى الإفناع27. وأشور 
أداهم الجدلية ف هذا الموضع دليلان هما : دليل الجرهر الفرد : ودايل 
الممكن والواجب . ٠‏ 
.تن ار الشانة تناع 
ظ ١‏ دليل الجوهر الغرد : 

أما دليل الجوهر الفرد فبتاخض فى أن الاشياء المادية :#قلب علبها 
أحوال تعرض لحاء ثم تنتقل منها » لتحل مكانما أعر ان أخوق خفن 
الاشكال والآلوان » والحركات والغو والاضيار ‏ ؛ وغير ذلك من 
التغيرات التى تطرأ على جنيع اا-كائنات.. وهذه اليا نات تقبل القسمة 
تدريجياً حتى تنتبى إلى أجزاء. لا تتج رأ , وهى | ى يظلقو ن عل كل جوء 
“منبأ اسم الجوهر الفرد .فإذا كانت الجواهر لا تنفك عن الاعراض » 
. وكانت الأعراض حادثة » وجب أن تسكرن الجراهر خادئة » لآن ما لا 
7 مخلو عن الحوادث فهو حادث » تيع لميدئهم الكلاى امشهور" . وما داء 
؟لعالم حادثا فى جواهره وأعر أضه فلا بد له من محاث ,؛ وهو الله . 

ولكن كيف عرفوا أن هناك جرهراً ذردا : وألى فم ععرفة حقيقاً 
أهذا الجوهر ؟ أبعلمون ءثلا أن نظرية الجوهر الفرد ليست إسلاميا 
ولا شرعية » وإما هى نظرية إغريقية , ومى مذهب الذرات لدى 
د عقر يطس ١‏ ذلك المذهب الذى كان هو ضع منائشة وشك ف العصر القديم 

0 يه 

10 هذا عوواك الأمم الوق اق كي بن تبي اهل كان امال الشرقة به 
ٍ “الإسلام والراسقة وكتاب إلهام العوام عن عل اللكلام . 


5 2 8 


والذى استخدم ف القول يقدم العالم وفىانكار وجود الله ٠‏ ومع ذلك فان. 
الفلاسفة القدماء لم يسلدوا جميعاً بوجود هذه الذرات . وليس لاحد. 
أن حت للمتكلمين بأن العم الحديث قد كشف عن ذرات فإن فكرة. 
دعقر يطس عنهاء وفسكرة المتكلمين أيضاء تختلف ماما عن فسكرة علماء 
عصر نا ثم ماعسى أن يهم الرجل العادى من أم الجوهر الفرد ؟ وهل ش 
كان تلاميذ الاشاعرة والمءتزلة أسسد حظاأ من الرجل العادى فى وقتنا الراهن 
مع تقدم العم وانتشاره ؟ إن هؤلاء الذين يستطيعون هم نظرية الذرة قلة 
ادرة من الخاصة , فكيف نبرهن أولا على حدوثها , ثم كيف نتخذها دليلا” 
على وجود اي ؟ 

ثم ما معنى أن الاعراض التى يتحدث عنما المتكامون حادئة ؟ وهل. 
فى استطاعة أحد منالناس أن يؤكد حثروثها جميساً . قا إن هناك حالات. 
تطرأ على الأجسام نحت سعنا وبضرنا ؛ وعلى نحو لا يدءو إلى الشك 
١‏ رم لك ماك حالات أو أعراض أخرى لا تكن التجاريبٌ 
والملاحظات فى إثبات حدوثما كركة العالم والزمان ااذى تستخآرقه هذم.' 
المركة : إذن لا سّدق القول حدوث الاعراض إلا بالنسبة إلى تللك. 
النى نشعر حدوها حقيقة . أما :لك النى لا نخس كيف حدثت » فإن المشكلة 
تظل قامة بصددها » أى 'تطلب حلا ٠‏ ومكذا م يفطن المتكلمون 
| ا لاحظ ابن رشد ‏ إلى أن القول سدوث بعض الأعراض. 
لا بهرر القول تحدرثها جميعا . فتللك إذن شيهة تثيرها نظر يهم » وهى 
وحدها دليل على أن برهائهم ليس منطقياً ولا علا ؛ لان ابرهان حقيقة 
هر الذى بقضى على كل شهة ليدافته , ومن ثم يفرض نأفسه على العقل. 


, 01 


00 ص 
10 انار رى ابن رشدد 0 الاعنة على عدوت العام مس 5 رس ٠١4‏ وما بعدها 
من كتابنا أبن رهد رفلمفته الديئية . 


وهناك شبية أخرى . ذلك أثنا إذا سلمنا معهم بأن العالم حادث بحدوث 
الجواهر والاعراض فيه فإنه ببق علينا أن نتساءل : إذا اقتضت إرادة الله 
أن يوجد العالم ٠‏ بعد أن لم يكن » فول يعتبركل من الإرادة وفمل الإيحاد . 
حادثاً أمقدعا ؟ وإذا نن استخدمنا طريقة ا متكلمين فى التفريع أو التقسيم » 
وأخزنا عنم أسا لبهم وخةنا أن الأاصس لا 0 من وق أموان ثلازة » 
أى أن هناك احالات - : فإما أن تكون الإرادة قديمة وفعل 
الإيحاد حادثا » وإما أن تكون الإرادة حادثة وفمل الإيحاد حادثاً » 
و إما أن تسكون الإرادة والفعل قدعين2© , لمكن الأشعره به يرفضون 
“الاحتالين الأولينو يقولون إن إدادة الله قدريمة وفعل امناو يقد ينا 9 . 
ععدد تطل شيهة أخرى رأسياة وهى كيف يمكن أن وجلا * شىء حادث 
بعل قديم' ؛ مبع أننا نقول إن مايقترن بالموادثك 2 حادق ثم هك 
إإشية أخري: وهى أن الإدادة إذا كانت قديمة فلا بد أن نك كرون سابقة 
لليىء الحادث بوقت ممين . فإذا رآت إيخاده تناك قل ل أت عليها 
حول 0 تكن فها من قبل » أى هل وجد عزم على إيحاد د الثىءقى ذلك الوقت 
دول غيره »أى هل وجدت إرادة جديدة ‏ ولول “ذلك لمااقهمنا: َه 5 
ق ترج وجود الثىء عل عدمه فى لحظة معينة ؟ 

فا جواب علياء ٠‏ الكلام على مثل هذء الاءنراضات ؟رعا لابعدمون 

جواياً ٠‏ وإذا فر ضنا قطداً مشقة الجدل العقيم مه م أو مع أتصارمم ء 
أهم استطاعوا أن يتخيلوا حلولا أخرى أكثر اا 
من السابقة وساينا لحم » عن طيب خاطر على الرغم من ذلك كله 00 
بأن جلوهم حاسمة ومشحمة ؛ وأنم الن تثير شها جديدة , فهل تلك م : 


3 أما القسم |! الرابع فلا يتصور »2 وهو أن يكرن النمل قدما والإرادة عائة لأن الإرادة 
شرط فى 'الفيل . 

(؟) أما المسزة فيررن أن الإرادة سفة حادثة لآنها من صفات الأفمال . انظلر اإفثرة الخامسة 
عن هذه المقدية . 


الطرزقة النالةة لز اقلةة الى أراف امه النتافه أن فوا ل الامنات:. 
بوجوده؟ أو ليست هناك طرق أخرى أ كثر بداهة 'وأسرفيهما 50 
إلى عقول العامة من نظر بة الجوهر الفرد ااتى يبدو فيها طابع التكلف » 
واللى تشبد برعبة هؤلاء المتكلمين فى أن برهوا على الناس بجدلم 
ولواتبى بالآخرين إلى الننفور والضجر؟ 

إن مشكلة البرهنة على وجود الله لاكثر يسراً من أن يتخيل المتكلمرت 
للها 0 هؤلاء إلى المصدر الآول لدينهم » 
أى إلى القرآن لوجدوا فى أدلته غناء» ولرحموا عقّول العامة وما كافرهم ش 
مالا ' إليقونوبوولو صح أن ن أدانهم على صعوبتها وتعقيدها كانت منطقية 
فاربما شعن بعض الناس دوم بعاطففة مريحها الإشفاق والتقدير . الكن 
هذه الإدلة لم تببط إلى مستوى العامة 1 آر تفع إلى مستوى الخاصة 7 
. و[تمالم تبكن منطقية لآن اابرهان الاطق هو الذى يفرض نفسه على 
العقول فى غتلف مستوياتها . والقارق هنا بين أدق المستويات وأعلاها . 
هر أن :العامة تقس بالدليل المنطق إجمالا , ينما تسل به الخاة من العلناء 
إجمالا وتقصيلا . 


الج لان الل والواجب : , 

أماهذا الدليل الثاق الذى نسبه ابن رشد إلى أن المعالى فليس ا 
قر 0-7 ب بل نحده فى الحقيقة مضاداً لآدلة الكتاب ب الكركم ؤهو بتحصر' 
فى القول بأن العال» يجميع ما فيه يمكن أن يوجد على حال ”تتلفة 0 
عا هو عليه . فن الممكن أن التعكس حركانه رأسآً على عمب 1 فتصبيح ب 
الحركة الشرقية غر بيه ة والغربية شرقية . ومن الجائز ال لتسعل الحجر ؛ 
إلى أعل بدلا من أن سقط نحو الأرض . وليس غناك ماول عقلا ء 
فى ظن أصواب هذا الدليل ؛ دون أن يتل الكون بأسرء مكانا آخرر 


سنس ب" ا اسم 


فى الفضاء غير الذى يشذله فى الوقت الحاضر . وفى ؤسعنا أن نستئبط 
من هذا الإمكان الذى لا حدود له صنوف إمكان أخرى قد لا يرضاها 
المتكلدون ؛ أو من يتبع سبيلهم » أو ريما قبلوها حتى يكونوا على وفاق 
مع أنفسهم ٠‏ فنقول إن العالم الحالى لنو أفضل عام مان , ومن الجان 
عقلا أن الله كان يستطيع أن يخلق عالأ' أفضل منه ؛ إذ ليس مكلفاً 
بفعل الآصلح على رأى فريق هام من المتكلمين م الأشعرية . وهكذا 
| يتضم أننا لانتتجنى على المتكامين » أو على لعضبم » عندما لضع 5 
الفرض . فإن توماس الأ كوينى وهو أحد أتباعهم من المفسكنين ااسيخبين 

فى العصور الوسطى يقول إن العالم الموجود ليس أفضل عالم يكن 5 
الممكن أن يوجد أفضل منه . كأن الرغبة فى تأكد المشيثة الإمية الكاملة 

معاد ورا أن يتتقص من حككته تعال 1 


راض لنا أن ننظر إلى هذا الدليل نظار نا إلى برغان بمنعاق. شرع 
يقره العّل ولا تضطرب له المقيدة ؟ إنم نرون إمكان وَجُودٍ الثىه 
الواحد على نحو مختلف تماماً عما هو عليه الآن . غير أن الواقع يكتبيم 
فإننا نلس بحواسنا أن لكل نوع من الأنواع خلقته الخاصة به ؛ وقد 
لبتدى إلى معحرفة بعض المبكة فى وجبد نوع ما على هيئة أوفى وضع 
خاص ء ما بوحى إلينا بأن هنالك أسباياً ثابتة أودعبا الله فى الكون . 
أما غن حركات العالم وأشكالة ال ولك ن يجواز 1 د أضدادها؛ نترى 
أن رأهم فى هذه_المسألة ابس إلا قولا لادا عليه . وغاية ماهئالك 
أنهم 9 ن [إنكار وجود الاسباب ااطبيعية الى خاةها الله . وقد نبى 
هؤلاء أمرا له خطره » وهو أننا إذا كنا بهل السبب فى أن الخركة 
شر قمة أو غرإية فليس معنى ذلك أن هذا السبب غير موجود . فبناك 
أذ أساك الجركابت السبارية ته زولا كانت هده الاسمانت عبولة لد 


١‏ هذا 


0 2 


طائفة من الئاس فليس معنى هذا أيضا أن الحركات جاثرة . إن جولنا 
محقائق الأشياء لا يصلم مطلقاً أن يكون مقياساً لدرجة الإمكان فيياء 
أى أنه ليس لاحد أن يتخذ من جبله سبيلا إلى القول #واز أن يكون 
العالم على 'نحو أفضل أو أقل ما هر عليه . ولا دنال أن دليل التكلمين 
عام كر علرية صادقة » وهى فكرة القوانين ؛ وقد أجاد ابن رشد:' 
ري عندما مهم بالرجل الجاهل الذى يرى أن الاشياء المصنوعة يمكن 
أن تكون عءلىخلاف ما فى عليه » ؤذلك فى الوقت اذى يعلة لي : 
أر من عنده معرفة ة بطريقة-صتعبا ؛ أن هناك 4 أسانا ولواعد 
من اتباعبا حتي ينم صنع الثىء على النحو. الى تراه - 


2 


0 0 أن رجي 
7 3 نكن هناك أسباب تحدد و 

هناك للخالق معر فة تخصه دون الخاوات : ولكان قاذ 

تمالى ات ا 


تمكن.. أله حادث تأانك وأنه 0 0 ظ 
فر ة أخرى إلى الاعتراض الذى رأيناه منذ قليل ' عديقنا عن الدليل ش 
السابق ؛ وهر أبحدث العام عن إدادة قديمة وفعل قديم , 7 .عن إرادق: ا 
قديمة وفعل حادث » أم عن إرادة حادثة وفعل حادث ؟ دق إمم يرفضون 
الاحتالين الآخير ين : وبةولون حدوث العالم بإرادة قديعة وفعل قديم 
(؟ ‏ مناهج الأدلة ) ' 


سد | سم 


فيعترض عليبم من جديد فيقال :إن خروج الجائر إلى حيز الوجود يقتضى 
قغيراً فى الإرادة القدممة . ومن ثم لا بد من القول بحدوث الإرادة مع 
حدوث المراد ٠‏ وم إعجرون عن دفع هذه الشيبة . وإن استطاعوا' دفعبا 
فسيظل عققاً على الدوام أنهم مم الذين أثازوها. ورما استطاعوا أن. 
«نزعوأ الشبهة من عق لحم مم ' لامن عقول من يقبعيم :فا أدلهم الجدلية ٠.‏ 
وهذا ل كاترى اند جدل غير مجد و [بطال لقوة الإيمان ف النفوس" ‏ 8 
وسنت ذلك كله أن المتكلمين بتكلمون عن الإدادة والفمل والإيحاد . 
والان ععاتها الإثسنانية : فيظئون أن الخلق الإلى يحتاج إلى زمن.وء ومادة . 
ظ كلشان الإنسآق »أن الإرادة الإلئية مك أن تراد بين جائد, 3 6 5 
عالق الإ أده الإنسانة . 7 


الحدورث 5 د متربة على 00 الرم ٠‏ لزان ل تقفتنة 4 
لا سيل إل تطبيقها على الإزادة الالهية . 


ناسم دل" الام ررى : 
اوهناك مدرسة ثالئة من التكلمين » وتر يد ما مدرسة أن متضوري 
المائريدى » تلك المدرسة النى أرادت ؛ هى الأاخرى ؛ أن : تجمغ ين ااشترج 
والعقل . وه فى رأينا أقرب إلى المعتزلة منها إلى الأشاعرة ؛ على عكس 
هاجرت به الآراء ااسائدة وسبتاح لنا فى غضون مناتشة مناه المتكلمين » 
فى البرهنة على المسائل الدينية » أن نبرهن عن صدق دعوانا . 


لقد أخذ المائريدى على الفلاسفة أن منمجيم فى جملته ليس بالمتهج 
القوم؛ للأنهم يتبعون, طريقة عقلية يحتة . وماعلدنا أن أنباع العقل 
ليس منبجاً فوا .فى نظر المسلدين » أو فى نظر الإسلام على الأقل ؛ 
.وما عليئا أن الفلسفة الإسلامية كانت عقلية حبتة ؛ بل نعم على عكس ذلك 
أنها لبيسث فى جماتها وتفصيلها إلا عاولة للتوفيق بين الدين والعقل . 
ومع هذا فإنه يعنيئا فى هذا المقام أن نبين منهج المائريدى فى إثبات وجود 
له ازى هل كان منبجأ منطقيأ وشرء: أفى آن واحد؟ وهل مجر الفلاسية ع 
:سمزن قبل ومن إعد » عن السمؤ إلى أ مسئبته 5 وسوف أعرض أدلته على 
على حدوث_العام بين أنبا جمعت » إلى جانب أدة القرآن وفلاسفة 
“المسلبين أدلة أخرى لشيه أدلة الاشاعرة والمدنزلة قٌّ ضعذبا وسقو 
: ومضادتما بلع لقع : 


ارون الأشباء الحية غير الحية : 


الات يدف أولا أنه ليس من الممكن أن يكز أحد من اناس 
-حدوث نفسه ؛ إذاو ادعى أحد نوم لنفسه القدم لمرف من تاقاء ذاته 
أنه كاذب واعكن” به الناس جميعاً . وإذن فن الممكن استئباط دليل على 
عللنيحو الآنى : 

الاحماء جميعبا حادنة . الاحباء لستخدم الاشياء غير الحية . 

تؤدى هانان المقدمتان ؛ ف 50 الماثريدى ١‏ إلى أن جمببع الاشياء' 
-غير الحة حادثة . ْ 

فبل هذا هو المبج البديهى ؟ وهل هذا هو المنطق الذى يطابق الشرع؟. 

ليى المرء فى حاجة إلى دراسة أساليب المنطق وقراعده حى يعل 
000 


را له أمام دل فاسد سقسطاق , أما إذا كان من هؤلاء الذي أفسد, 
ا مما 


دل استعدادم الطبيعى » فن الممكن أن تستخدم معه منطق أرةطو ‏ 
لى نين ل أننا نوجد هنا أمام قياس من الشكل الثالك ؛ وأن النقيجة. 
الطبيعية له فى : بعض الحادث يستخدم الاقناء .غير الحية . فأى صلة إذن. 
بين هذه انتيجة وبين إثبات حدرث العام فى جميع أجزائه الحية. 
وغير الحية ؟' 
وأشدغرابة من هذا الاستدلال العجيب فى ذاته أن المائريدى يسلك 
مسلكا مضاداً له فى موضع آخر فقول : إذا ثبت حدوث المجواهر البى. 
لاتو صف بالحياة كان الاحياء أ-ق بهذا الوصف , لانهم خلقوا منها” 
و يعيشون وينتقعون يبا . 

وبمكن تجديد تفكيره هنا على هئة قاس يزدى إلى 7 ثتيجة عنتافة. 
تماما ان نآك الثى انتهى إليها هو نفسه ؛ فنقول : 

الأشاء غير الحمة حادثة ٠‏ والاشياء غير الحية امار الحيةب 

إذن بعض الحادث ك أساس للكائنات المة 2*7 

أوهذا ثىء آخر غير الذى ير“يد امار يدى إثيائه ٠‏ 


مل ركيم إطاد 


؟ وليل الدأعر اضى اماد : 
تاخصه في العيارة الآئنة : 


مال :أن بك بكون العالل 3 قدأ » نظراً ما بطر 0 عليه 00 متضادة » 5 
كالسكون والحركة والحسسن والقبيم ٠‏ 0" 


أما صيغته القياسية فهى : الأحوال حادثة فى العالم . ومالا مخلو عن 
الحوادث هو حادث . 


ويدمى أن هنأ الير همان لسعدة 34 رهان الجواهر والأعراض لدى, 
الأشاعرة والمعدزلة ' 


57س بهار المتثالهى والمرمناهى : 

العالممتناه .' . المتناهى عادث . . العالم حادث. 

وهو ليس رهاناً جديداً 1 وما هر مأخوذ عن االكشدى . لكنه 1 
.عند هذا الأخير برهان رياضى ما نظن أن الماازيدى عنى بالوقوف على 
نيا صيله :00 9 1 | ّْ 

ومن الواضح أن هذه الادلة الثلاثة ليست بتلك التى جاء ذكرها 
فى القرآن . وما أغفلها لعلة وجبهة ؛ إذليس من الممقول أن ؛طلب إلى العامة 
أن نسم بوجود فته عن طريق برهان خاطئ*كالد ليل الاول » أو عن طريق ٠‏ 
انظرية مشكرك فيها كنظرية الجوهر الفرد »أو عن طريق , إرهآن منطقسلم 
لكنه يعتمد على أصول رياضية » قل أن يبتدى إلما الباحثون ؛ ولو كانوا 

الفلداية لقف 


3 س# ريل ال راتس والعتايع 

غير أننا لن. م ل م نشر إلى الادلة الاخرى الى 
(استخدميا في إثبات وجود الله بطر يقة يقبلها العقلٍ ٠‏ فلنذكر هذه الآدلة 
إذن بصفة إجمالية , لى نعترف ل بئىء من الفضل . لد أخذ هذه الآدلة 
عن القر آن 0 ا بأوانلك كانت 20 من أدلته . 


مانيه يم عد سس 


(1) بينا هذا البرهان «التنصيل فى عاضرات أافيت بكاية دار الءلوم ورعا نضسرثاها ذما يعد 

(4) لا أراد الكت ى البرهئة على حكوث المالم استخدم قفيتين أخذما عن أرسطو . 
.وما : العام متناه من جهة الجسم » والجسم والحركة والزمان أمور «ئلازمة ٠‏ إذن العام متنام 
.من جهة المركة والزمان أيضاً » ومعنى ذلك أنه حادث . وعلى الرغم من وضوح هذا الدليل 
لم يفطن أرسطو إليه » فقال بتناهى لام من جبة الجسم وبعدم تناهيه من جهة الحركة والزمان . 
-هاذا كان أرسطو يناقش نفسه > فبل آنا أن تكلن العامة من الناس ععرفة هذا الدليل ٠‏ 


0# سس 


بالتفصيل عند الحديث عن أحد هؤلاء الفلاسفة الذين يقول عنهم علياء. 
الكلام عادة إن مناجوم عقاية مجردة . 
أما دليل السببية عند المائريدى فيتلخص ف أن العالم لا يستطيع أن 
يوجد نفسه , أو إصلح ما فسد منه . إذن يحتاج إلى موجد يوجده . 
و بخص دليل التغير» بدوره؛ فىالقو لإبأن العام لو كان يوجد بنفسه لوجبٌ. 
أن يبق علي حالة وا <: 2 لا يريم عنما أبداً 3 ن الضرورى إذن أن بوجد. 
5 لتغير ). ونلاحظ أن هذا الدليل ليس مستقلا » وإما هو صورة. 
دليل السببية . وأما الدايل الآخيز » ونريد به دليل العنايةء فإنه. 
شبن من أن نلم فى بيائه ‏ للآن رجود الكون على الوضع الذى هو 
فيه ملام لوجود الإنسان والحيوان والنباث » ما يبرهن عل أن عتاية” 
اله تحرط يمخلوقاله . ش 


ش ٠‏ 86م 
1 وغل الرغرمن أن هذه اللآدلة السايقة موجودة عند الفلاسفة ؛ و بخاصة. 
لدى التكندى الذى كان متقدما على الماريدى , فإن هذ[ الآخير يصف. 
القلاسفة بأنهم انفقوا على قدم العام ةيد فلاسفة الإسلام. 
أم نلاسفة الاغ ريق ؟ إن كأن يريد الإغريق وهو فى الواقع لا اريدم 
فبذا أمر لا تخوض بالكلام فيه'. وإن كان يريد قلاسفة الإسلام ؛ 
وهذا هو ما ترجحه ؛ بدليل الموتف الذى يقفه مهم أهل الكلام ؛ قلنا 
[نهم م يتفقوا على قدم العالم . وإما بدأ أولهم ؛ وهو السكندى » باستتعدام. 
الرياضة و أدلة القرآن للبرهنة على حدوث العالم . فلءا جاء الفارالى واين 
سينا واطلعا على فلسفة أرسطو؛ وحاولا التوفيق بينها وبين الإسلام , 
وجدا أنه لا بد من تعديل تلك الفلدفة فى مسألة قدم المادة . حتى تسكون 
على وفاق نمع الدين . دمن ثم رأينا الفارالى يلجأ إلى نظرية جديدة فى 


الإسلام وهى نظرية الفيض التّى حاول ما ؛ غير. مرفق » أن يبن كيف 
يؤدى تفكير الله فى ذاته إلى صدور عقول أو ملاكة , وهذه العتول 
تفكر فى ذاتها وفى خالقها فتفيض عنها كل السكائنات بالتدريج . ثم جاء 
أ رشد من بعدهما » وترك نظربة الفيض » وعاد إلى التبع الإسلاى 
الخالص : فقال إن اق ضاق العالم من العدم » عمنى أنه يخلقه من غير مادة 
وفىزمان. 


6 ا 


<- دلبل الصرفية : 

سلك المتصوفة منهجاً لا يعتمد على أسس منطقية ؛ لانم لا يستدلون 
على وجود الله بمقدمات بديبية تستنبط من الواقع وتفضى إلى نتائح مقنعة . 
وما اعتقدوا أن معرةتهم لوجود الله ترجع إلى المعرفة الإشراقية التى 
تفيض فى تفوس العارفين . وتلك المعرفة اللدنية هى الى يمكن قسميتها 
بالحدس الصوق الذى يصل إليه لمر ٠‏ بالقضاء على الششبوات والانكباب 
على التأمل . ثم رأوا أن يعضدوا منهجوم بنصوص من الكتاب العريزء 
فاختاروا بعض الآبات التى حسبوا أنها تشرد للم من مثل قوله تغالى : 
[ه راتوا الله . ويعلك؟ الله » وقوله : , والذين جاهدوا فينا للهدينهم سبلنا , 
وقرله : .إن نتقوا الله 00 لْلُوا التصوص الأخرى الى 
نحث على اانظر العقلى ؛ وهى تشغل جزءا كيرا من القرآن ٠‏ قروا مما 
دون أن يقفوا عندها لكى يتأماوها .مع أنها | كثر صراحةعااستشبدوابه. 
ولسى هؤلاء أن منهجهم الذى 0 مستوى الإانسان 
عادة : وأنه مضاد للنيج العلى الذى يستطيع كل إنسان .أن يسلكه بول 
بعض المقدمات الإولية ٠‏ ثم يقولون إن تطبير النفس شرط كاف فى 5 


من ل“ سسلم 


المعرفة مع ما فى هذا ! 00 الغاو الكثير ؛ إذ يكشيف ا 
عن أنه ليس من |أضرودى أن يكون كل متصوف عامأ أو العكس . حقأ 

ريما ساعد تطبير النفس ع لكسب العرفة . لكنه ليس شرطا كافياً فى 
إدداكها .. هذا إلى أن جمل الخدس الصوق منيجاً لمعرفة لله وغيره معناء 
القضاء على التفكير النظرى الذى بحث عليه القرآن . وستكون المعرفة فى 
هذه الحال نوعا من المعجرات ..وإذن فا جدوى العقل ؟ وهل خلق 
العقل للانسان عبئأ؟ أما الآبات لأنى استدلوا با فليست حاسمة ؛ بل يمكن 
فيمبا على نحو مخالف أ فبموه منبا كا أنه من المستطاع معارضتبا بعدد 
كبير من الآيات القرآية النى نحث على انظ حتى لشكاد تحمله واجبأ على 
اتابريى علي . | 


: .8 - أرلة ابيم دكي 5 . 


إن الآدلة ال تستخدم فى إثئبات وجود الله يجب َأ نكر نلسة. 
وغير" معقدة , أى خالية من تفريم المتكلمين وتقسيئانهم العقلية » 
كا ينبغى ألا تثير الشببات » وزأن تكون أدلة العقل والشرع فى آن واحد؛ 
إذ الحقيقة وأحدة . وبذا نتجه هذه الآدلة في يسر إلى اناس جميماً عامة 
وخاصة . وربما فرت العامة إلى الرغبة فى المعرفة للوصول إل 
هرتبة 507 
لانن رشد أن الآدة اتى استخدمرا الفلاسفة هى نفس 
الآدلة اانى جاء ذكرها فى القرآن ؛ ويريد بذلك دليل المناية الإلية 
ودليل الإختراع , 


)١(‏ ند قدنا رأى التسوئة بشىء من التفصيل فى كتام با ابن رشد وليفته الديئية من 
سء كإل من ٠٠١‏ 


سس ه## الس 


: دليل العنايرٌ‎ - ١ 


إن النظر فى طبيعة الكون وما يحتوى عليه من أظواهر يرشدنا إلى” 
أن وجودكثير من الأشياء والكائنات كأتما قصد به الإنسان ؛ وذلك ' 
لآن هذه الكائنات أو الأشياء 00 حيأته . وليس يكن أن نك ون هذه 
الملاءمة وليدة الصدفة . وحقيقة قة أثبت العم الحديث أن هذا الخاق الحم 
الذى تحقق غايات #ددة 0 أن سدن .إلا عن عل وتدبير وحكمة,' 
فإن وجود الليل والهار والششمس والقمر والفصول الاربعة والحيوان 
والنبات والأمطاركل أولئك يؤافق حياة الإنسان»م يقول أبن رشد , 
وكأنما خاق من أجله يا يشبد بذلك الحس . ثم اإن العناية والحكمة 
تتجليان في ث ركيب جسم الإنسان بل فى جسم الجيوان أيضآ . قد.يقال 
إن بعض علماء عصرنا يميلون إلى [نكار وجود غايات فى الطبيعة م وإلى 
أن “القول بوجد عنانة خاصة بالإنسان معناه أن هذا الآخيى: ل 
نقفسه حورا أو مركراً لامكون . نعم قد يقال ذلك وقد يقال: كرت ٠‏ 
وقد نيدو عي مقنعة . لكنهم قلة بينما تذهب كثرة العلاء يمن يكاندون 
مشقة العل حقيقة إلى الجزم بأن هناك عناية عا فى هذا الكون »وأ 
هذه العناية لا 516 تنسب إلى الاتفاق 290 , : 


تلك هى وجهة نظر العقل : وهى نفس ' وجبة النظر النى يقررها' 
القرآن الكريم وتؤيدها آياته » من مثل قوله تعالى : « ألم مجحل الأرض ٠‏ 
مبادأ , والجوال أوتاداً ؛ وخاقنام أزواجاً ؛ ؤجعلنا نومكم سياتا , وجعلنا 
الليل لباسأ , وجعلنا النهار معاشاً » وبنينا فوفر سبعاً شدادآ ٠‏ وجعلنا 

للق ار تبان د اأذطق اخحديث ومناهج اأبحث ل لير مكنية الأمجلو الاصرية الطبعة 


الث'لثة فى آخر "فسلى الخاص “اشكلة أساس الاستقراء 


سا سد 


يكنا يان دوا تلاق اللفمر لوا اها الكو وفيا ونان 
وجنات ألفافاً "© وقوله:«فلينظر الإنسان إلى طءامه ‏ أنا صبينا الماء صبأ » 
00 شقاً ؛ فأئيتنا فها حبا ‏ وعنباً رقضباً » وزيتونا وضلا , 
وحدائق غلبا » وفاكبة وأبا : متاعا لكم ولانعائك 29. , وغير ذلك من 
الآيات الدالة عل العناية كثير فى القرآن !| ا 

ومتاز هذا الدليل عن أدلة الاشاعرة بأنه يدعو إلى المعرفة الصحيحة؛ 
لا إلى الجدل العقم ؛ فهو يحفز '! إلى التعمق فى البحث وآل 
عن أسرار الكون دون أن شين شمات أو مشا كل كا #تاز من هذه. 
الناحية أيضاً عن دليل اللدى أسرل الذي شرن عن المعرفة الحقة. 
ويقرد ء إن عاجلا أو آجلا ء إلى ال+ود والتو اكل واختراع. الاساطيد 
لّجيد الواصلين من اهل الطريق . 


يا سب رليل ال مراع أو السبعي 

ليس هذا الدليل أفل بداهة ووضوحآ هن اسابقة ؛ تافالا عبر 
بين فى أنواع الحيوان والنبات » وجميع أجزاء العام ا تحديله 
هذا الدليل عل هيئة مقدمات بديرية . ذلك أن وجود الخيو ان أو النباحم 
دليل سوس على الاخبراع ٠‏ يمعنى أن وجود ظاهرة الحياة: سما ألى. 
تط رأعل الاشياء ء غير العضوية كاف وحده فى إثبات فكرة الاختراع . 
بأما أجزاء العالم وحركات أجرامه السماوية فبى مترعة :أيضا ؛ لانبا 
اسسيظرة العقق اينات مينة نوكل قن سمش لابه أن كرون عار قاد 
فإذا ثبت حدوث هذه الاشياء جميعاً ؛ ححية وغيد جية» كان “ذلك دلبل 
بالضرورة على وجود الخالق . 


ويشبه هذا الدايل سابقة فى أنه حفر الإنسان إلى ااسير فه طزيق العل 


)١( 7‏ سوره النبأ من آبة ١‏ إلى آية ١١‏ ١؟)‏ سورة عبس من آبة 4 » إلى آية + سم 


حح لا سجر 


حتى نبايته » إن جاز أن له نهاية . ذللك أن فلكرةنا عن حقيقة الخاق له 
تصبمركاملة إلا إذا وقفنا على 7 نار صنعة الله فى كل جومم نأجزاء اللكون : 
فأى مقارنة يمكن أن تعقد بين مثل هذا الدليل ودليل الجوهر الفرد ؛ أو 
دليل الممكن والواجب »أو غيرهما من الأدلة غير الفلسفية والشرعية اتى. 
تنمى قدرة الجدل دون أن ساعد » يحال ماء على ##صيل الممارف الجديدة » 
وإن كانت نات كثيراً من الإشكالات والشبه التى ربا يحر المتكلمون. 
أتفسهم عن 3 ٠‏ ش 

وميذة أخرى ؛ وه أن هذا الدليل العقلى هو دليل الشرع نفسبه , 
وهو موكد كته تعالى . فقد ورد فى القرآن كثير من الآيات الى تدعو . 
إلى الإيمان بوجود الله عن طريق معرفة عخاوقانه ٠‏ فن ذلك قوله بويا أببا 
الناس ضرب مثل فاستمعوا له إن الذين تدعون من دون الله لن لو 
ذباباً ولو اجتمعوا له » وقوله تعالى « « فلينظر الإنسان مما خلق ؛ خاق من 
ماء داق" , , فبانان الآيتان "بينان لنا أن: “ظبود الحياة فى جد ذاته 0 ١‏ 
5203 لإفناع الخاصة والعامة ولجود أبلّه الخالق ٠.‏ وحقيقة مجر العلياء 0 | 
عصرنا الراهن , الذى تقدمت فيه العلوم الطبيعية تقّدها هائلا » عن معرفة. 
سر الياة» وكيف ظبرت على وجه الآرض»ء هذا فضلا عن أ: بم أجمر عن 
أن يخلقرا أشياء حية . ©» 


إن نيا إن ١‏ 5 
فبل لاحد أن يصفنا بالتجى عل اللاشاعرة والمعترلة إذا قلنا إن أدانهم. 
ليست شرعية ولا عقاية ؛ وإنهم حرصوا على إغفال أدلة الشرع فلا تجدها 
)١(‏ سورة اطع تسن (؟) سورة الطارق , آية ه٠2‏ 5. 


(؟) ار<ء إلى هذا الدايل بااتفسيل فى كتابنا ابن رشد.ء ونامفته الديلية 2 أهر مكعية. 
الأصلو الصرية 314خ1اس 92١4‏ سم ررلر, 


سي م اس 


إلا ىكتب المتاخرين من علاء الكلام » عندما أرادوا إكل النقص فى 
مذهب سافوم . ومن المقرر الذى لا مجال للشك فيه أن أدلة أفى الوليد 
ان رشد تنطبق ماما على أدلة القرآن » وهى أدلة الفلاسفة فى الوقت 
نفسه . ففبكو ف السيبية مأخو ذة عن أرسطو وفكرة الذائية مأخوذة عن 
أفلا طون . الكن دان قرطبة يور أرسطو وأنلاطون حتى يكونا 
أقرب إلى العقل والشرع . ذلك أن الآول ينسكر العناية الإلهية؛ فى حين 
يتفق الاثنان على القرل بقدم العالم . 


وق نأا أنه كان أول بالمسلمين جميءا « متكامين 50 متكلمنن 4 أن 
يتدبروا آيات الكتاب لى يستابطوا منها أدلتهم , بدلا من أن يعمدوا 
إلى نظر يات فلسفية ظئية ؛ وخصصهوصاً إذا كانت نظريات من الدرجة الثانية 
أو النالثة كنظرية الجوهر الفرد . وإتماكان أجدر بهم أن.:يكنتفوا بأدلة 
القرآن للانها تصلم للناس جميماً , ولاهل الجدل أيضاً ؛ ذلك أن القوآن 
.يتجهم قلنا إلى جميع المستويات العقلية » بمعنى أن العلماء يدر كون بحواسوم. 
.وعقلبم أنه لا بد من وججود صانع حكم ءلما يروته من آثار الصيغعة 
ويلءسونه من علامات الحكة فى اللكون . أما المرور فنكفيه الآدلة 
“القرآنية لآن الوافع بشمد إصدقبا ع٠‏ أنما فى الوقت افسه أدلة عقلية 
يمكن تفصيلها حسب الحاجة ويدرجات متفاونة » تبعاأ لتقدم الإنسإن فى 
مراتب المعرفة . وبق بعد ذلك كله أن الفارق بين امبر والعلماء شبيه 
بالفارق بين رجاينيرى أحدهسا شعئأ فيعم أنه مصتوع نقط.دون أن يدرى 
كيف صنع ١‏ و لاكيف يستخدم ورا لا مبتدى أيضأ إلى مءرفة الغاية 
نه ب نينا يرى الآخر حقيقة هذه الآمور كلبا : فيكون عله أثم وأكل 


م ل الوحدائية . 


3 دلول ١لذمز‏ سف : 


عاول الكندى أن برهن عل وحدانّته تعالى بطزيقة منطقية 
فقال لو سلينا جدلا بوجود عدة آلة للعالم لوجب أن تشتر شترك هذء الآة. 
فى صفة واحدة وهى أنما لنخطاع اخان جيعها » ولوجب أن حتوى كل 
منها على صسفة أو صفات غاصة ميزه عن غيره من الألهة ؛ ب لآن أفراد النوع, 
الواحد :هق فى صفة واحدة , وتلف فى الصفات الشخصية ‏ فلا تتفق. 
أفر اد الإنسان ف أنهم من جئس الحيوان العاقل»وختلفون فما بينهم من حيث. 
اللون والشكل والحجم . ولذا متى فنا بأن كل آله محتوى عل" نوعين من 
الصفات كأن ذلك تساما (وجود المككرة فيه ؛ لآنه مركب من شىء عام 
يشترك ممه فيه غيره » لو واس ار به وحده , وعندكل ييه 
أن نقف عللى العلة فى وجود هذا الزكيب فى كل إله من هذه الآلهة . 
المتحددة ٠‏ فإذا وجدنا علة » على سييل الفقرضش » وجب اأبحث عن علق 
لمذ, العلة وهكذا دراليك 1 يكن الاتقال قى سادلة : العل. 
إلى مالا ثباية له ؛ فوجب الوقوف عند حد ؛ أى يازمنا القول بو+ ذف 
برىء من كل كثرة أو أر؟ بيب »6 ليث بكرن عالفاً ذاه لآن الكااة. : 
فى كل اللخاق ؛ وليست فيه ألبتة 9 


9 اث 


أما | الفاراى ول ىْ دل دل الوحدانية عل اناس من نظ 4 فَْ ار ثفسه 
الموجودات . اهو سر مله الأخيرة فى ستة أنواع 7 أرأق 2 رانب 
اللكال ( رفي ألما أده ة وأأصورة وا فس الإنسا أ.4 والعل ادال 4 والمقرل 
المفارقة دواء«ىم اقل ار ده دن كله ادم ) أ واكلا 5 لي شمر ف؛ 


سس ىم اسم 


عل الآفلاك السمار بة » وه التى بطاق عليها أيضأ اسم الأسباب الثانية » 
وأخيراً وك لاندا الإفى : وهوكال مخض . 

ومن المعروف أن أبا نصر الفارانى أخذ فكرة هذا الترئيب 
التصاعدى عن أفلوطين صاحب مذهب وحدة الوجود . فإنه كان يرى 
أن الموجودات ليست سواء فى الكهال أو النقص ,ب إذ تزيد درجة الال 
أو تقل نيما لدرجة الاتحاد بين أجزاء المرجودات . مثال ذلك أن الانحاد 
ين الاحجار المبعثرة أقل منه بين أحجار المنزل الذى ثم بئاؤه , والاتحاد 
بين أفراد الجيش أو الجوفة الموسيقية | كل منه بين جماعة من النناس 
لا تراطهم. صيلة والاتحاد بين الآمور العقلية أكثر كلا منه بين الأمور 
المادية , كالا أساق الذى نراه بين ذظريات عم من العلوم المقلية كالحندسة . 
ثم ترداد درجة الكل » ويقل الانقسام » بالصعود إلى العقل :الذى فكر 
فى هذه النظريات . وما زال أفلوطين إصعد فى سل الموجودات حتى وصل 
أولا إلى نفس العالى » شم إلى العالم العقلى » كم انتبى إلى الوحدة الآولل 
الى تعد أ كل الموجودات والتى لا تحتوى على أجزاء ألبتة» والنى تفيضر 
.ملا المرجودات الاخرى شيا فشيئاً ٠‏ فتيدو افها الكثرة والانقسام' 
عندما تتمبز أجراؤها بالتدريج . 

تلك هى ذكرة الفيض لدى أفلوطين ؛ وقريب منها رأى الفاراخ 
فى الفيض . وااصلة بين هذين الر أيين أ كثر وضوحا من أن تاج إلى الإ للحا 
ال 2 

وقد 51 الفاراى أن يعتمد على تتاب الموجودات بدلا , من الاعتيا 
عل النصوص القرآ نبة الى تقرز الوحدائية من مثل قوله تعائمز لو كار 


)١(‏ انظر نظرية الفيش بالتفسيل فى كتاينا نظطربة الممرفة عند ابن رشد وتاوبلها لدم 
توماس الأ كويتى ‏ نسر مكتبة الإتجلو اأصرية سئة ١١14‏ 


فيبما 117 إلا الله لفسدتاء وغير ذلك من الآيات .أما كيف برهن على 
هذه الوحدانية فذلك أنه يقول : لما كان الله الموجود الكامل على وجه 
الإطلاق : فن المستجيل أن يوجد ممه إله غيره ؛ لآنه لو جاز أن يوجند 
معة إِله مثيل به كاله لما كان هو أسمى زوأاكل ميادى. الموجودات » 
ولوجب أن يوجدموجود أ كل منه يهبه هو وقرينه الكال . فطبيعة الذات 
الالمية » وهى كال مض ء تكيق فى البرهنة على وحدانية اله تعالى . 
وبإسدو برهان القاراف يعظبر الدليل الفاسق الذى يمضد 0 
نظر الشرع . ومع أنه ليس دليل القرآن فهو فى رأينا أفل تعقيداً 


من رهان 3 1 هؤلاء » دان اعتمدوا عل بعر الات 6 


ش فر بعأً 5 للا جدلا . 


عد جد زيل التكاري : 


لعرف دليل. المتكلمين يسم دليل المانع7© 2 ويجده إدى الاشاعزة 


والمعنزلة والمائريدية على حد سواء 5 وما كان لنا إلا أن نتوقع وجوذه | 
لديم ؛ لآنه دليل جدلى » ومم أهل الجدل عاصة . وينبى هذا الدليل 
عل ماأجاء فى كيتاب الله من مثل قوله تعالى : لو كأن فبهما آغة الإالله. 
لفسدتا » وقوله : ما اتخذ لقه من ولد وما كان معه من'إله إذا لذهب كل إله. 


عا خاق ولعلا يعضبم على بعض سبحان الله عدا يصفون ء وقرله. : 
دقل لو كأن معه آلة كا يدّولون إذا لابتغوا إلى ذى العرش سبيلا » 
وفوله : , أم جعلوا لله شركاء خلقوا كخلقه فتشابه الخلق علييم : قل الله 
عالق كل ثىء وهو الواخد القهان : » 

لكن الممتزلة والآشاعرة استنبطوا دايلبم من هذه الآيات بطريقة 


١‏ سس يمني ونه بو ست 


(1) القار هذا الدليل بالتفميل فى كتابنا ابن رشد وذالسفته اليئية س ؟١١‏ وما عدها. 


عاصة #ودي للقي ف ذلك , وإن جنم 0 براهيئه إلى مد [ك. 
عقبل بده مفصلا لدى أبن رشد ٠‏ وهر أن دنة صضشع العام دليل عل 
رجود إله واجد . أما الآخرون فافتصروا على دليل واحد مشبور . 
فقالوا لو صم أن هناك اين فن الجائز أن يقع الخلاف 1 ؛ بأن يريك. 
أسورهيا خاق العالم ولا در لله الآخر ٠‏ وعنذاك بمكن أ نْ يأشكل هذا 
الخلاف بإحدى صرر عقلية فى دأيهم' فاما 2 أثم 0007 واحدة متيما ؛ 
وإما أن تبطل إرادة كل منهما ؛ وإما أن تتحقق إرادة أحدهما دون إرادة 
الآخر . فعلى الفرض الأول يكون العالم حينئذ موجوداً وغير موجود 
في آن واحد ؛ وعلى الفرض الثاق يكون غير مرجود وغير معدوم » 
وعل الفرضالثالثك ك يكون الذى ” آم م إرادته هو الإله حدفيقة ة والآخر عاجز | 
فلا ستأهل أن يوضف بأله إله . 
ويلاحظ أن الفرض اماق ليس إلا صورة معكوسة من الفرض. 
الآول» وأن أحدهماكان كافياً . و بخاصة لآن عقيدة الوحدانية من الإداهة 
. الحسية والعقلية بحيث لا تتطلب هذا العناء كله . كذلك ترى أن برهائيم 
..يقوم على الماثلة بين الله والبشر » لانهم ير يدون تطبيق ما إشاهدونه بينء 
بن الإفمان على العالم الالحى ء أى ينسبون الاختلاف إلى الألهة . فإذا ن. 
سرثا معبم فى طر يشم » و تبعنام فى جد لهم قلنا أليس من الممكن أن يتفق. 
الإلحان بدلا منإأن متلنا , فإنا نرى أنه حدث ء فى كثير من الاحيان ». 
أن بتفق فصان على صمئع وأاحد فيعاون كل منهما صاجبه . وفعلا نبنتت هذم 
ال 1 ذل يجدوالما حلا ؛ ولذا قالوا إن دليل 
الآبات السابقة ليس منطقياً بل هر خطاف فقط يراد به الإقتاع ؛ 
إذ يجوز الاثفاق على خاق العالم بتظامه ااذى تشاهده .20 حأ فطن بعضر 


.مه١ شرح المتائد الددنية لاتفتازالى س *؟؟ طبعة مصر مه‎ )١( 


سا مم سس 37 

المتقدمين من المتكلمين < إلى نقطة اأضعف هذه( تأراد أن م “سمأ ٠‏ فذكر 
أن اتفاقهما 00 تعاون 00 يز كل منهما أ و جبله . ولدكن هذا الرد 
ليس حاأمما » إذ من الممكن أ ن يقال [ ن أحدها يفعل عض العام والآخر 
شعل لرصضةه ) 7 بمعلانه على سبيل المداولة إلى غير ذلك دن ااتشكيل. 
الذى لا يلق بانمهور »ا يقول_أبن رشد . ولو ساءنا أن ردم حاسم فن 
المقررء بعد هذا الجدل كله أن دليلبم يثير شبهات وكحتاج إلى ردود» وأنه 

لا يقنع إلا بشق الأشين ش 


أم[الاريدى) فنبع عدة طرق لرهنة على وحدانية الله ؛ فقال. : :إن 
الكل متفق علّ وجود الإله الواحد, وإما #تلفون فيا بعده : هئ جقيقة» 


ْ أم بجرد وثم ووساوس؟ فلو كان متاك أكر من إله لان أن ايطزد 
عددمم فى الزيادة إلى مالا نهابة له ؛ لان العدد غير متناه بطبيعته. أو اذا 
يحددون العدد باثنين أو ثلاية أورأكثر ٠‏ ولو كان الام كا يقولون. .لجاز 
أيضا أن تحول الل الاخرى دون بجىء ٠‏ الرسل الذين .بنادون بالرزهة 
واحد منهم فقط ٠‏ ثم عرض لدليل المانع وفصله عل انحو الذى 955 
أاسا بقون من ال تكلمين . وكأنه أحس بعدم جدوى مثل هذه الآدلة , » فعاد 
إلى منج م يتفق د الآيات ااسابقة؛ فقال كان هناك |عدة. طة 1 
ول اول كل مهم أن يستقل أفماله ولاق ان كلم عا سد أولاختلضته 
أفمالحم » خدث الغساد والاضطراب ف الكون .(لكت)ترى أن العالم 
واحد , وهو متجاأس وغاية فى الاتساف 0 مأ بدل عل" اتفزاد الله 
واحد .بخلقه . ش 


)١(‏ الاتريدى .توق سئة 999 ع . والمكيور أنه عائل الأشترى فى أرائه » و(سكتا 
سخرى أنه أترب إل -«عزلة منه إلى الأشاعرة . 


( «سعنامع الأدق) 


لد م اعم 


ح س ور ار 

اعتمد أو الوليد 1 0 وين أنبا حجه إلى الس 
والمقل معآء أى إلى امرور والعلاء .فقوله تءالى: لو كان فبما آلهة إلا 
الله لفسدتاء يقرر حقيقة بدهية وفط رية تشهد الملاحظة يصدقبا » وهى أن 
006 ملكين فى فى مديئة واحدة ينسدها , إلا أن يعمل أحدهما ويبق 
الآخر دون غمل . وإذا جا هذا فى الملوك فإنه لا بحوز ى الآة . فإن 
العاجر أو المتعطل لا يصلح أن يوصف بالآلوهية . ثم نص هذا 
الفيلسرف عل فساد طريقة المتكلمين فى استنباط دليل الع من هذاه 
الآنة ا ا ا تفقا وإما أن 

مختلفاء وإذا اختلفا فإما وإما الخء أى أنهم ظنوا أن الآية تحتوى عبل 
فياس شرطى منفصل » مع أنها تحتوى على قياس شرطي متمل ٠‏ وهو 
القياس الذى لم يفطن المناطقة القدماء إلى أهميته العلمية . وممنى هذا القياس 
هو أله لو فرضنا وجود | كثر من إله لفسد آلعالم, لكن هذا الفرض غير 
جميح لآن العالم ليس فاسداً . وإذن ليس هناك إلا إله واجد خاق هذا 
العالم بعلمه وحكدته وعنايته . 

وأماقوله تعالى : وما !تنخذ الله من ولد وماكان معه من إله إذ لذهبي 
' كل إله بما خلق ولعلا بعضبم على بعض» فناه أنه إذا اختلفت أفعال 
'الآلمه فلا يمكن أن يترتب عليها فمل واحد , لكن هذا الفرض الثاف 
متدود أيضأ لانتارى أن هناك المأ واحداً . إذن لا يعقل أن يكوت 
موجوداً يسبب عدة آلهة تلفة الأنمال . فى هذا الدليل أيضأ رى أت 
القياس شرطى متصل ؛ أى أنه قياس على منتج ٠‏ الآنه قياس قرضى » 
زه الاساران لك تج حقيقة فى كل "فكير على . 20 
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وأماقرله تعالى : , قل لو كان ممه آة يا يقولون إذا لابتغوا إلى 
ذى العرش سبلا » فعناء أنه لا يجوز عمقلا أن يوجد إلان تتحد أفءالهما ؛ 
إذ لو كان هناك ان يفعلان فعلا واحداً لوجب أن تسكون. تسبتهما إلى 
العرش واحدةء أى أنهما بنساويان فى كل ثىء فيحلان على العرش » 
وليس المراد هنا حلولا جسمياً ‏ لان , الآمى فى نسبة الله إلى العرش ضد 
هذه النسبة ؛ أعنى أن العرش يقوم به لا أنه يقوم بالعرش . ولذلك قال 
لله تعالى : « وسعكرسيه السموات والارض ولا يؤؤده حفظهما . . 
وإنما المراد هو أن اتحاد أتمالها تام يجعلبما يتحدان'فى كل شىء ما يؤدى. 
إلى استحالة القرل بالتعدد . قن ليس هناك ما يدعو إلى الجدل أو 
القسمة المقلبة. فكل آبآلها معناها المحدد. زد عل ذلك أن :دلبل 
الوحدااية لذ مضو طن هق الآرات جهو وليل الخامة و لغادةهعاء 
.وإن امتاز الخاصة بأنهم إذا خسوا العام ووقفوا عل مافيه .من نظام 
.واتساق » زادرا يقيتأ بأن هذا اتعالم المنسق المتجانس لا مكن إلا أن 
بكرن عخلوةا لإله واحدء لا شر يك له فى تديير خلقه . ) وهكذا تتحقق 
حكة القرآن فى حث الناس على المعرفة ؛ اسك يكون [مانهم كاملا .ويتفق 
هذا المدف مع ما رأيناء فى أدلة وجود اله ء كا يحب "أن يغبمها المسل 
حقيقة ؛ لآن دليل الاختراع ودليل العناية الإلهية حليفان لللعرفة 
وباعثان علبا . ْ 
ومن الواضح أن المتكلدين ‏ يعوا على حكمة آيات الوحدانية لانم 
أساوا فبمما . وق ذلك بقول ايت ريلد : ٠‏ وقد يدلك على أن الدليل 
الذى فرمه المتكلمون من الآبة ليس هو الدليل الذى تضمنت الآنة أن. 
(نحال الذى أفضى إليه دليليم غيد أحال الذى أفضى ليه الدليل المذكور 


)١(‏ يلاحظ أن ابن رشد لا بطق هنا مشوج اثقياس الأرسطو طاليسى ء و[كا يستمد دائها على 
اللاحظات والبداهات الحسية . 


فى الآنة. . . إذ قسموا الام إلى ثلاثة أقسام :وليس ف الآية تقسم .- 
فدايليم الذى استعماوه هو الذى يعرفه أهل المنطق بالقياس الشرطى 
المتفصل . . . والدليل الذى ف الآي هو الذى بعرف فى سناعة المتطق 
اشر تمل :مور .ون نظ فتك الصناعة أدا فظر ين 
4ه المرق بين الدليلين . » ؛ٍ 

والحق أن من مخاط بين الدليلين هو من تخلط بين الجدل وبين المنيج, 
العلى الصحيح ٠‏ و ناهج الفاسدة أو الواهية تؤدى عادة إلى نتانج فاسدة. 
أو وافية . 


مشكلة الصفمات والذات 


ع الناس فشكيل الآول من الإسلام على النشلم بما. 00 
الكتاب والسئة فها مين الصفات الإلهية وغيرها من المسائل . 

| التوحيد الخالص.رائدثم » وكان التزذيه هو الفكرة 6 
لعقائد الدين وم أشبد لدى الساف هذا الجدل ف العقاف على النسز الذى 
٠‏ سئراه لدى المعتزلة والاشاعرة ومن لمك مسلكيم . ومن ّ 1 بكر 
مسألة'الماطات الإلهية موضع خلاف لدى الصحابة ‏ ثم إدى كباق. انما 
من أ مثال مالك والشافعى وأحمن . ٠.‏ والحق أنه كان عندالمسلمين مايشغلهم ص 
هذا الجدلو اللجج فى الءقائد, فقدانصرفوا إلى ماهو خير من ذلك وأخدى ؛ 
أى إلى نشرالإسلام »وتثبيت قواعد دولتهم الجديدة وإرساء. قواعدملكرم 
وإعداد ما استطاعر! من قوة ومن رباط الخيل هؤلاء الذين تسول لم, 
أنفسهم الوفوف فى وجه الدعوة الجديدة , دعرة المق والتوحيد . وكانو 
إذا وجدوا أن بءض آبات القرآن تكاد تنسب إلى الله بض الصهمات 


الى 20 اق مع تلكرهم ازا زه عله )2 أو مخدش متى التو يد و لدعمو به 


كنسبة اليد أو الوجه أو العرش إليه لم يحاولوا تأويلبا . ومع ذلك فإنهم 
كانوا يحده_ن عب أنه لايحوز أن يكون المراد منها هو ظاهرها ء وعلل أنه 
من الواجب ألا تفبم على حرفبتها ؛ فإن الله سبحانه ليس جسما تنسب إليه 
بد أو عين أو بستوى على العرش استواء ماديا . وكانوا يؤئرون عدم 
الخوض فى تفسير هذه النصوص ء فيفوضون المراد منها إلى الله بعد تننيبه 
عن كل شبه بالافسان أو امخلوق . وقد اعتمدوا فى هذا التنزيه أو التقديس 
على قوله تعالى .: « ليس كثله ثىء وهو السميع البضيرء . فإنه لا بحوز 
عقلا أن بكرن هناك وجه شه أو عاثة بين الخالق واخلوق . ولذا فإن 
قوله تعالى : « أفن يخلق كن لاياق ‏ يمد برهاناً على استحالة الماثلة بين 
له والإنسان . ظ 0 


١ح‏ اللليرة : 


ولو أن المسلدين التزموأ:هذا المبدأ ء وفرقوا بين دام الغيب والشهادة » 
لما نشأت نلك البدع الكثيرة ‏ ومن يدهأ بدعة الصفات ‏ وأا وجدنا 
طائفة منهم كالمشيهة والكرامية اهتين النزموا النصوص الظاهرة ااتشامة » 
وفبموها فبمأ حرقياً , فاتهوا يآن أثبتوا لله عدداً كبيرأ من الصفات 
الإنسانبة » فقالوا إن له ؤجبآً وويدين وعينين ء ثم غلوا فى ذلك ماشاء لهم 
الغلو فقالوا : إن الله ب سببحانه عما يقولون ب جسم يختلف عن الأجسام . 
.وهكذا أشبو | بعض أواب الديانات الآأخرى من يعتقدون أن الله قد 
تجسد , وأنه ظبر بصورة البشر. وقد أخطأ أحد المسئثرقين , وهو « ليون 
جوتيه ‏ , عند ما ظن أن جميع المليين فى صدر الإسلام كانوا من 
المشبية . ولكن الواقع هو أن قلة منبم هى الى رأت هذا الرأى ؛ فى حين 
تمك السلف , ومن جاء بعدهم » بالتعزيه والتوحيد الخالص الذى لانجد له 


اوم سا 


مثيلافى أى دين آخر؛ حتى بعد أن افترق المسلدون ؛ وتعددت بدعهم . . 
وانزلةوا فى جدلحم كل منزلق خطر ٠:‏ 


ب لت المرزلر : 


غير أن ااغلو فى النشبيه أدى إلى رد فمل لذى: جماغةةالءتزلة 1 
تصف اله بالوحدائية والقدم وعخالفته الحوادث , وهى ااصفات النى تنقى 
التعدد زالحدوث ومشنابة الخلوق . وبد.هى أن هذه |اصذات سابية ؛ لآنها 
لاتوجبشيئاً زائداً على الذات. ولا ذهب واصل بن عطاء فى حاولة التنز يه 
إل أبعد حدودها , بذأ بإنكار الصفات الإيجابية من عل وقدرة وإرادة ؛ 
لانه خشى أن يتبى الآ بالمسلبين إلى ماوقع فيه النسارى الذين فرةى 
بين ثلاث صفات إلهية'ذانية , وهى الوجود والعر والحياة , وجعلوا كل 
ضفة منها مستقلة بذائها » وأطلقوا علها اسم الافانيم أو الاثخاص » وه» 
8 0 الاب والابن وروح و 

. غيد أن أنباع واصل رأوا ألا بشكروا الصآت ااه جملة لدو 
ذلك يغنى جم إلى التعظيل» و إلى جعل الإله فكرة بحردة لامضمون , ل 
ولذلك اختصروا عددها » وأرجءوها إلى صفتين رئيسيتين » وها اله 
والقدرة 0 سووا 5 الذات الإهية وبين كل صفة منها حئ لايتر لمم 
على ذلك تعدد القدماء . وقالوا إن الله عام بعلل هو نفسه , وقلار بقدرج هم 
نفسه أيضاً . . ف/) أعتر ض عايهم بأن دأهم هذا يفضى إلى النسوية ببن العا 
والعلم » وبينالقادر والقدرة, ثم بين العم والقدرة ؛ حاولوا الخروج من همذ 
المأزقء فذكروا أن المراد بوصف الله بالعل والقدرة أنه على حال من ال 


)١(‏ ماك أبو الحسين النسرى إلى ردها إلى مغمة واحدة رهى اللم. وهذا هو رأى الللاماقة 
د الشهن ستابى ل 
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والقدرة ؛ أى أنهم أنساقوا ٠‏ من حيت لا يشعرون ؛ إلى الماثلة بين العالم 
الإلمى والعالم الإنساق . وسلموا لخصرمهم أن هناك فارقا بين الموصوف 
والصفة ‏ إذ أنهم لم يفعلوا » فى الواقع . سرى أن غير”وا الاسماء , فقالوا 
بأن لله أحوالا ؛ بدلا أن يقولوا إن ه صفات . ولكنا نعل أن تغيير 
الاسماء والممطلحات لا يغنى شيا » إذا كانت تعبر عن ثىء أو حقيقة 
واحدة . وقد سخر مثْم الإمام الغزالى ؛ عند ما بين تفاهة هذا التعديل 
فى المصطلحات » فقال : ما الفارق مثلا بين أن نول إن اقهعالم» أو أنه على 
حالمن العل ؟ أليس المعنى واحدآ عي نقول أيضآ إنمدمنتول أو ذونعل؟ . 
٠‏ وعل الرغم من أن الججتلة-8 بسكرون الصفاث الإلية , فقد اتبمزا 
أنهم من المعطلة . وترجع هذه التهمة إلى أن خصومهم لم ينصفوم » أو 
الآقل محاولوا فهم السبب الذى دعام إلى النسوية بين الذات الإلهية 
وصفاتها . وما كان لمؤلاء الخصوم أن يكونوا أكثر رفقاً : أو ينظروا 
بعين:المودة إلى وجبة نظر عخالفيهم ؛ ذلك أنهم ,عائلون فى الحقيقة بين عالم 
الغيب وعالم الشبادة ؛ أى بين الله والإنسان. فكا أنه لا يجوز عقلا أن 
توجد ذات الإنسان إلا إذا كانت لحا صفات زائدة علبها ومغايرة لها , 
وتختلف كل صفة منبا عن الصفات الاخرى ‏ كذلك لا يحوز فى رأيهم أن 
توجد الذات الإلهية درن صفات زائدة ومغايرة لا . فالفارق بين المعتزلة 
وخصومهم هو الفارق بين قوم أرادوا التفرفة الفاملة بين الذات الإلحية 
وذات الإنسان » وقوم لم يستطيعوا أن يتخلصرا رن الاعتيارات 
الإنسانية فطبقوها على العام الإطى . وربما كان أؤلى بالفريقين جميءأ أن 
يتركوا البحك فى أمى صفات الله ء وأن يسلوا با آسلها يرآضيه العقل 
من دون شكء ولكنه لا يثير الجدل فيا لا طائل وراءه . والمق فى 
رأينا أن مذهبي السلف كان ار سدة ٠‏ وأهدى سيبلا 1 ورعام يكن 


ساوج سلب 


من الغلو أن نصف هؤلاء الذين استخدموا طرق الجدل فى تحديد الصفات 
بأنهم كانوا مبتدعين . ولتكن يبق »بعد ذلك كلهءأن المعتذلة كانوا .أرب من 
الأشاعرة إلى روح الآبة الكرمة اتى تقول : لا 


- الفمرسهرٌ : 

وذهب فلاسفة الإسلام كالكندى والغارابى مذهآً قريب من المعتزلة» 
فأنكروا تعدد الصفات .٠‏ وحاووا التنزيه المطلق » لكتهم لم يكونوا 
من المعطلة . فبم يرون بالصفات التى بسل بها خصومهم » ولا يمنعون 
إطلاقبا على الله تعالى »ثم يؤكدون فى الوقت نفسه أن المفبوم منبا واحد 
وهو ذاته ٠‏ ويديبى أنهم عرسرا عل ابه الناية بين الله والإنسان ؛ 
لآن ذات الإنسان مغايرة لصفاته » وكل .صفة' من هذه الصفات مبايتة 
لخيرها ب فى جين أنه لايحق لنا القول بأن الصفات مفايرة لأذات بالنسبة 
إك الله تعالى عه العلة 
الآولى أو الحق الذى أكسب كل ىء ميته : أما الصفات الى ورد 
ذكرها فى القرآن فلا سبيل إل إنكارها ؛ وها يلبغى أن تغهم على أنها 
اعتباراث ذهنية لا غنى عنها » <دى يستطيع عقل الإنسان القاصص أن 
يكوان لنفسه فكرة عن حقيقة الذات الإلحية . فى ابخلة م يكن الفلاسفة 

هن المعطلة وإنما آثروا أن 2 : 


# # ا #4 
وح البؤماعرةٌ ٠‏ 
أما الأشعرى الذى كان من المترلة ثم ارتضى العودة إلى مذهب 


للسلف ؛ وإن لم باحق بهم تماماً » فقد فرق مثل خصومه بين صفات ااسلب 


وصفات الإيجاب . وهو يتفق معبم بطبيعة الأمى فما يتعلق بالصفات 
الآلى , لكنه مخالفيم فى الصنمات الثانية . فهذه الاخيرة زائدة على 
الذات : فالله عالم ميد وقادر ومتكلم 6 وله كل اأصفات النى ورد ذكرها 
فى القرآن . وهذه الصفات مغايرة للذات , وهى عختلفة فما بنها . وقد صرح 
بأنه بى رأيه هذا عل ما يعلبه من أمى الإنسان وصفاته ؛ أى أنه نص 
على ضرورة تطبيق الاعتبارات الإنسانية على الأمور الإلحية ٠‏ بمعنى أن 
2 الشاهد يحب أن يكون هو حم الغائب أيضاً ٠‏ فالقه عالم بمعنى أن له 
عدأ وقادر عمنى أن له قدرة وهل جرا ٠‏ وليست هذه الضفات فى عبن 
ألذات » بل هى زائدة علا ٠‏ 

والمائلة هنا بين الله والإنسان واضضة . فاقه مورصوف وله صفات . 
"وليس من الممكن أن تسكون الصفة عين الموصوف . وهذه الصفات الإلهية 
الذائية أزلية . فئلا لايحوز أن تكون الإرادة حادة » 5 يقول المعتذلة 
لانبا لوكانت حادثة لوجدنا أ :سنا أمام ثلاثة فر وض أو احثمالات عقلية”» 
.وهى أن تحدثها الله فى نفسه » أوتحدثها فى غيره ؛ أو تنكون مستقلة بذاتها . 
وجميع هذه الفروض مستحيلة ؛: [ذ يترئب عل الغرض الأرل أن يكون 
الله محلا الدرادث ؛ وبترتب عل الفرض الاق أن يكون من تحل فيه [رادة . 
الله مر يدا بإرادة الله . أماالفرض الثالك والآخيرفلا سبيلإل قبوله أيضاً ؛ 
لآن ااصفة ستقوم فى هذه الحال بنفسبا , وهذا معناه تعدد القدماء جقيقة . 

فإذا اعترض عل الأشعرى : كيف يجوز لنا أن تمائل بين القه والإنسان , 
فنقول إن ااصفات زائدة عل الذات فى كلتا الحالتين؟ ‏ بدأ بحيب بأن 
الصفات ليست هى الذات ولا غيرها . ونعترف من جائينا أننا لا ندرى 
كيف تكون الصفات دلا هى هو ولا هى غير, » عل حد تعبيره . فإن 
المقل الإذساق العادى , وغير العادى أيضا ؛ يلمس نوعاً من التناقض البديهى 


سنا لا 07 


ى هذا التعبير . أما أنها ليست بالذات فذلك أمر راضم ؛ ومعناء أنيا مغاي ة 
له » معنى أنها ليست عين الذات . أما أنها ليست غيره فعناه ؛ فى النظرة 
الآولى» أنبا هى عين الذات . قبل ممنى ذلك أن الأشعرى 0 : 
إلى النسلم جوجبة نظر المسثزلة ؟ لقد ظن أولا أنه إستتطيع الدَهد 
هذا التناقض ؛ والاحتقاظ بوجبة نظره ؛ ذقال إن تعدد القدماء 0 
الله لا بنافى الوحدة الثى يقررها الشرع . وهنا نراه يفبم المغايرة التى عبر 
عنها بكلمة دولاهى غيرهء فبمأ عاساً , لان الغيرية أصبحت لا تدل 
على زيادة الصفات عل الذات ٠»‏ وإ' عل «دجواز مفارقة أحد الشيئين 
للآخر على وجه هن الوجوه.» وايس هذا فى الحقيقة حلا للبشكاة , 
وما هو تسلم بها ٠‏ أوعاوة للفرار منها ؛ لآن الاشعرى يغهم لفظ 
المغابرة على نحو لا يسوغه الاستمال المألوف للغة . إنه يريد بعدم المغايرة 
أن الصفات لا تنفك عن الذات مطلةاً ! فالاشعرى يعود إذن إلى ااقضية 
الآولى ٠‏ وهى أن الصفات زائدة عل الذات وقائمة برا . وليست هذه 
القضية بأقل تناقضأ من سابقتها . هما سلكتا سبيل الجدل وجدنا أن 
المشكلة نظل قائمة » وهى كيف تسكون الصفات زائدة على الذات وقدعة ؟ 
أوكيف تسكون دلاهى هر ولا هى غيرهء ؟ وقد عرضت هذه المشكاة 
عينها للمائريدى , لخاول الغرار منها , فلما ضيق عليه الخناق لم يمد بدآ من 
الاعتراف ما يشبه أن يكون يمرا عن الاهتداء إلى امل اأصحيم 0 
عوداً إلى مذهب السلف . 

وإعا جاء هذا التناقض كله بسبب الرغبة فى تشبيه الله وصفاته بالإنسان 
وصفاته . وكان الأولى بالأشعرى ٠‏ و كن أبع شبلةء أن يعر دن اول 
الام أن نسبة الصفات إلى الله سبحانه ليست هى نسبة صفات الإنسان 
إلى صاحيها : وأن البحث فى الصفات : أهى عين الذات أم شىء زائد علا 
نوع من التعمق فى الجدل على تحو لا يحدى ؛ أى أنه كان أحرى به أن 


يعود عرداً تامأ إلى رأى السلف » وأن بترك الخوض ف هذه المسألة » 
وأن يكن بالتسليم :وجود الصفات الإهية ذون البحث فى حقيةتهاء لآن 
المرء لا يستطيع 1 بعير عها إلا بلغة إنسانية . وه لغة قاصرة . وإذا 

كان الإنسان يعجر عن معرفة حقيقة الذات الإهية فسكيف يدعى أله 
حرط عليا بصفات اله ؟ 


ه - الاريريز : 


هل جم سوه 


إلى حل عاسم يزيل الشبية » ويقرب ااثدقة بين المعتزلة والاشاعرة ,. : 


ويعود بنا إلىالنظر: الإسلامية الصادتة اليررئة من أوشاب الجدل ؟ إنتا ميل 
إلى هذا الرأى » وإن بدا لنا فى أول الآس أنه يجنم إلى فكرة الأشعرية. 
مع بعض اافروق اليسيرة . ذلك أنه بدأ يقول إن المذهب الصحيح في. 
مسألة الصفات. ينحصر فى الاعتراف بأن الله يوصف مجميع صفاته فى, 


الآازل. ٠‏ درن تفرقة إين صفمات الذات كالمل وااقدرة» وصفات الآفال” 


كالخاق والإحباء 01 زف 0 وبأن هله الصهمات لا وز اقول أنها عين. 


الذات ولا غيرها ٠‏ لكنه ما ليث أ نه مال ميلا شديد عو الإشعرى ,. 


فقال : إن المراد أنها لا تغاير الذات هو أ: نما ملازمة لها ولأ تنك عول.. 
لكن لما سثل : وإذا ل تكن الصفات هى عين الذات ولا هى غيرها , فا: 


لما ضيق عليه الخناق , ولم يعترف له مجادله بمشروعية فهم لفظ المغايرة. 


| عل النحؤ الذى سبقه إليه الاشعرى ؛ ل:بحد بدأ. من أن يسل بقوة 
الاعتراض , 7 بمترف بعدم القدرة على رفع التنافض . وكانقى استطاعته 
أن مخطو خخطوة واحدة ليلدق بالمدتزلة أو الفلاسفة » فيقول إنه لاسييل 
إلى للائة ين الخالق و "لوقو إن الصفات هى عين الذات . و!-كنه كان 


ا 168 


بستطيع أن يخطر مثل هذه الخطوة نفسما فى اتجاه عذهب السلف » فيعترف 
بأن التعمق فى حك صفات الله يفضى إلى بدعة المعتزلة والاشاءرة» أى 
.إلى النساوؤل عن الصفات : أهى الذات أم زائدة على الذات ؛ وبأن مذهب ' 
البيلف هر المذهب السايم ؛ لاله يقر بوجود الصفات ولا لايم الخرض 
فا على تحر يفضى إلى التشبيه الساذج أو الغلو فى تحديد الصفات هذا 
الثلو اللفرط ‏ ولو كان عن طريق التثزيه الخالص .700 


وهنا نحد أن المائر يدى كان أكشر تساعا من الاشاعرةتيجاه الممتزلة » 
-فإنه يرى أن إثبات الصفات لله بجحب ألا تضمن. تشيما ا وؤلاء 
الذين أنكروا الصفات بحجة التنزيه ليسوا من المعطلة » وهو لا يصفيم 
بالتكفر ؛ وإن رأى أن الإنكار قد يفضى إلى التعطيل , أي إلى جحل 
الله فسكرة مجردة » ومن م كرون نتى الصفات أكش قطرا فق 
إثباتها «» . والحق أن تسا المائريدى قاده نحو فكرة جليلة سنجدها 
مفصلة لدى أبن رشب وهى ضرردة استخدام طريق_النشييه. والتيزيه 
فى آن واحد لحل مشكلة الصفات الإلحية . فبذه. الصفات معان 
قدمة . وليس هناك من سبيل إلى التعبير عتها إلا بالالفاظ الإنسانية . 
فينبغى إذن أن تستخدم هذه الالفاظ فى إثبات الصفة لله عن طريق 
الاشبيه » ولكن يحب بعد ذلك آن تستخدم طريق التنزيه لاق كل ممائلة 
بن صمات الله وصفات الإنسان .فلا يجوز أن لنساءل إذن عن كيقية 
اتصافه تعالى بلعم والقدرةلآن ااسؤال معتاء هنا أننا مازلنا نصر عل الماثلة 


ين صفات الله وصلمات الانسا ن ٠‏ ذاه موصوفتمما وصفت : نفسه 


)١(‏ ذهب فلاسفة الإسماعيلية إلى إن المسنزلة لم يذحبوا فى التنزبه إلى الحد الذى كان يليتى 
أن يذهيوا إليه 2 توسنوم بأنهم من العببة » فى سين رمام الأشعرى وابن تيمية بأنهم 
من المطلة . وقد اشبى ميلسوف الإسماعيلية جيد الدرئ الكرمانتى فى تعطيله إلى حد القول 
بأن الله سساله لا يوسف بالوسود ولا بالعدم ٠‏ 


؟ 1 
من غير تشبيه ولا كيفية . والحق أنه كان ينقص الماتريدى ,حتى حل المشكلة 
حلا مسا ناما » أن يقول إنه من البدعة أن نتساءل عن اأصفات أهى عين 
الذات أم زائدة علا إذ كيف >ق لنا أن نطبق المقولات الآنسانة. 
عبل الله سبحانه ؛ وكيف لكائن المتناهى أن ,:طاول إلى معرفة حقيةة صفات٠‏ 
اللامتناهى؛ أىكيف يستطيمعاللخلوق » أويدور مخلده أنيستطيمع الاهتداء 
إلى معرفة صفات الخالق فيعلمها على حقيقتها ؛ لكى حدد لنا بعد ذلك أنها 
زائدة عل ذاته أو أنها فى عين ذاته , » إنه لوفءل لما كان إنساناء أو لكان 
الله سبحانه إنسانا أزليا » غلى حد تعبير جند لابن وشد . نأياما سلكنا 
اتتهينا دام إلى قوله تعالى: ٠‏ لي سكثله ثىء .» و إلى أن هؤلاء الذين أثاروا 
مشكلة الصفات [ما ابتدعوا للسلدين مشكلة مزعومة » فرةئهم وجعات. 
بعضبم بكفر عضا , مع أنه كان يكن فى حلا أن توضع وضعاً جيداً منذ 
أول الآمء فيقال هل وز الماثلة بين الله والإنسان؟ فإنها لو حددت 
على هذا النحو لما تطلبت حلا” , ولعم واضعوها أنه رد 
بهذه الصفات» دون أن ببحدُوا فى حقيةتها ؛ لآانه ليس فى طاقة المخلوق أن 
بعل ذات الخالق وصفائه على النحو الذى يعليه من نفسه وصفاته هو . 


وات ابى دصر : 
فى صفات الله » فوصف البحث فا بأنه بدعة لاتتفق مع ما جرى عليه 
المسلدون فى أول عبدم ٠‏ وهو أكش وضوحا وجدزما من. أنى معصور 
الماتريدى الذى , وإن بدت له طلائع الحل الموفق ذه المشكلة »إلا أنه يز 
عن التحرر من اانطاق الذى 0 4 0 الخللاف لد هولاء الذين عسية واه 
إلى حث الصفات . رقد قإنا لم كن هناك سرى اخطرة وأحعدة تقملل 
المأريدى عن فكرة السلف» لكك ١‏ تير هذه الخطوة كان راش له أنه 


يفعل لوسار فطر يقه حتى الهاية؛ ولو استنبط من قوله ,أن الصفات «ليست 
هى هو ولاه غيره» الننيجة الماطقية ا 00 وق رك الجد الجدل هذه 
المسألة . وما الذى اجتاز هذه الخطوة هو أبو الوليد بن رشد ؛ رغم 
عالق من الفقراء والمتكلمين . فقد رماء مؤلاء الإلحاد » إن لم يكن 
بالكفر ؛ لالثىء إلا لأنهم كانوا يربدون عرضاً من الحياة الدنيا9؟ . » 
وإلا لآنهلم يتردد في وصفبم بالبدعة وضعف الحجة . 


فق رآىهذا الفياسرف أن ما جاءق الق رآن الكرم من أوصاف الها 
الك ن أن يشعر نا | بوجود أى نوع من التعدد فى ذانه تعالى » ولو كانهذط 
التعدد الذى لا ينا يئافى الوحدانية الواجبة يا كان يقول الأشعر ى ذلك لآن 
ااصفات عل نوعين : صفات ذانية وجودية وهى تلك النى تننى عن الله أوجه ' 
النقص الى يمكن أن توجد فى صفات الاانسان ٠‏ وصفات ١١‏ أفعالءوهي تاك . 
الئى تحدد الصلة بين الخالق والخلوق .وحقيقة م 
فى هذء المسألة ؛ [ذ كان ينبغى لم أن يلترموا داكا مبدأ التفرقة الفا 
بين العالم الإنساق والعالم الإلمى . لكن الاشاعرة خرجوا على هذا 7 
وار ١‏ بآن الصفات معنوية » أ أنها تعبر عن ما ققة. بالذات, » 


07 0 بعد 0 و 3 
صفات , أى شبيبة بالجوهر الذى له أعراض . ونحن نعل أن الجوهر 
هو الذات النى تقوم بنفسها » وأن الاعراض تقوم بخيرها ٠‏ أى ليس لها 
وجود ذا : وأن ما يتركب من الجواهر والأعراض هو الجسم 
بالضرورة . فإذا نحن قلئا إن نسبة الصفات إلى الله هى نسبة صفمات 
الإنسان إلى ذاته فر بما أدى ذلك بالمبود إل أن يتخيل أن ايه سبحاته. 


. أنظر كتابنا ان رشد ونلنعه "لديلية ( عنتة وأسبابها ) س ؟؟ وماهدها‎ )١( 


جسم ء أو أنه نفس كاية تمل فى الكون . وكل ذلك كم يول ابن رشد 
ث م صو 

كذلك 29 1 فيلسرفنا إلى راى المعتزلة كل الميل فإن النسوية 
بين الذات الإلمية وصفانما ليس بالرأى الذى يستطيع اجمهور قبوله ؛ لأنه 
ليس بدياً » وليس بالرأى الذئ جاء به الشرع . وقد رأينا كيف 
اضطروا إلى إثبات صفتى العم والقدرة » وكيف تقود هذه النسوية 
إلى القول بأن العلل هو القدرة ما دام كل منهما عين الذات . فالتصريم بهذا 
الرأى » الذى قد يكون أبعد فى التغزيه من رأى خصومبم ؛ لا يقنع العامة 
بل هو بعيد عن أفامها ٠‏ والتصريح به بدعة » وهو أن يضلل اخبور 

تحككننا إجمال الخلذف ى: مسألة الضفات فنقول إن هناك ثلاثة 
مذآهب :فالاول هو رأى المعنزلة » ويتلخص فى نى التعدد أيا كان نوعه ؛ 
لآن الصفات فى عين الذات ولا كثرة هناك ؛ ولا موز بحال ما أن يتعدد 
القدماء فى الذات الواحدة . ثم يأتى بعد ذلك مذهب هؤلاء الذين يرون 
أن الصفات زائدة على الذات: . ويتفرع هذا المذهب إلى فرعين أحدهما 
رأى الاصارى الذين يقولون بتعدد القدماء واستقلال كل منها بنفسه ؛ 
| وثانيما هورأى الأشاعرة الذين يقررون أن الصفات :و إن كانت قدعة , 
فإنها قآئمة بذاته تعالى(© . وإذا نحن قارنا بين هذه المذاهب جيعبا وجدنا 
أن رأى المءتزلة أقرما إلى التوحيد والتنزبه » وانئق الماثلة بين العبد 
والرف :: وإن أذ لاد اد يعال مس ضنألة يعجر العقل الإساق عن سير 

)١(‏ تال ابن رهد : « فنا ثلائة مذاهب : مذهب من رأى أنها نفس الذات ولا كترة 
هنازك » ومذهي من رأى الكتر ذ وهؤلاء تمان : متهم من جمل الكثرة لائمة بذاتها » ومنهم 


من حملبا كثرة قاعة بخيرها وهذا كاه بعرد عن مقسد الصشرع . » انظر آخر ,الفصل اثالث هن 
كتاب لاهج الأدلة , 


غورها ات بن فسكرة ما :ىه ة علهأ . فن هذه الجبة قط كان رأعم م دا 
عن مقصد الشارع ويخالفاً لما جا. به الكتات ب العز بز : والرأى الاق 
فى ذلك هو الاعتراف بوجود الصفاث دون تفصيل االآمر فبها . 


فليس من شأن العامة ؤلا المسكلمين إذن أن أن يشغلوا أنفسبم با 
الاطاقة لهم به.ء وينبشى لهم أن يعترفوا. بتعدد الصفات ٠‏ وأن يدعوا 
ارجال عا والقاسفة أن بترا هذه الحقيقة الكبرى وهى 0د 
أن الصفات لا يكن :إلا أن بد متعددة :من وجبة النظر الإنساية » ( 
أمافى حق يقة أمرها فبى فوق مستوى عقؤلنا جميعاً وهذه حقيقة يرى. 
ان رشد أنه من الواجب ألا. اصرح بها الجمهور , لا لآنها عاطئة . 
ظ ولكن لانم يعجزون عن فبمما. :. وهذا: :هو اأسبب فى أن القرأن. يعده ش 
السفاتء لان يتجة إل لناس عل الحقيقة وم الجبور(» . 


اهب صفات الافعال 


ومن من المسنائن الى ا اختلف فها المتكلمون مسألة صفات الأفعال كالرأفة 
والرحمة والخلق والرزق ٠‏ وتلك بدعة جديدة لان الساف كانوا لايفرقون 
بين صفات الذات وصفات الافعال . كدذلك لم يتفق المتكلمون على تحديد 
هذاه الضفات الاخيرة . فالمعتزلة لا يعترقون من صفات الذات إلا بالعلى 
والفدرة »هما اللتان لايحوز وصف الله يضدهماء ينا برون أنكل صفة 
يمكن أن يحرئ علبها النق والإثبات تعد من صفات الأفعال . ولذا قالوا 
. بأن الخلق -والرزق والكلام والإرادة كليا صفات أفعال » وهى حادئة 


0( بقول ابن رشب فى “كتابه مهافت الثهافت طََّ سروت ص )4و ١‏ قول من كال إن على 
ان وسفاته لاتكيف ولاتقاس بصفات الخلوتين حتى يقال إنها اقدات أو زائدة عن الات هو 
اقول الحتقين من الفلامنقة والححققين من غيره"من أهل التي » وال موافق الحاذى ٠‏ » 


سس فاج مم 


عندم . أما الأشاعرة فيذهيون إلى أن صفات الأفعال هى الى لا يلرم من 
نفيها نقيضبا كالإحياء والخلق والرزق ء وهى حادثة عنده أيضاً 2 . فهم 
عخالفون المعيزلة إذن فى صفى الكلام والارادة ليما من صفمات الذات؛ 
ولانبما قديمتان فى رأجم . وهذا هو منشأ الخلاف ينهم فى مسألة القرآن 
أهر قديم أم حادث ءا ستعرض أذلك بعد قليل". أما المائريدى فرغب 
عن رأى هاتين الطائفتين » وقال بأن_صفات الافمال قدعة كصفات . 
الذات سواء بسواء . هذا إلى أنه يسوى بين صفات الأفمال كلرأ » و يجمعبا 
فى صفة وانجدة هى صفة التسكوين . وهذا يشبه إلى حد ما مافعله الممئزاة 
من النسوية بين ألعلم والقدرة وذاته تعالى. . ْ 

ويمكن تقسير هذه البدعة بأن الأشاعرة والمعيزلة ريما قالوا إن هذه 
الصفات نتعاق بالأشياء الحلدتة :“فلو كانت صفات الافعال قدبمة لوجب 
أنترسن الاغاء منذ الآزل : وهدا معنا التسلاء م بقدم العالم . وما يرجن 
تفسير نا هذا أن المائريدى قطن إلى اعتراض الأشاعرة فقال إن صفة 
التسكوين قدمة ء وما بترتي عليبا حادث . وليس فى ذلك ما يشعرنا 
بالتناقض , لآن عل لقه وقهيرته وإرادته تتعاق بالحوادث ؛ فكان يلبغى 

أن يقال فى هذه الصفاث [نيا حادثة 0 . 

٠‏ علأنه يمكن الكشف عن الدافع الحقيق الذى حفر الأشاعرة والمتقرلة 
إلى القول حدوث صفات الأقعال , وهو أنهم وقعوا فى النشييه بين أفعال 
الله وأفعال العيد , غيل [ثيهم أن الأفعال الآولى تخضع للشروط التى 
تتطلها الافعال الثانية » وأحم هذه الشروط -ك نعل فكرة الزمن . 
فالإنمان لا يفعل إلافى رمن . لكن الذى يصدق.على فعل الإقسان 

)١(‏ شرح الفقه :الأ كير شاتريدى طبعة حيدر آباد س ك. 

(؟) كتاب تيد إل #ريدى ورقة رقم ١1‏ سا 8؟, 


سند 8 ثم سا 


لا يصدق بالضرورة على فعل الخالق , لآن : لمن فكرة إنسانية » وفيه 
يفرق المرء بين المأضى: والخاضر والمستقبل د ينما تستوى هذه الازمان 
كلها بالنسبة إليه تعالى . وكيف يعقل أن تخصسع اله سبحانه لفكرة اأزمن 
إذاكان الزمن مقياسا لهركة الأجسام , واقه ليس يسم » ولا تجرى 
عليه أحكام الأجسام ؟ فأفعال الله قدمة فى حد ذاتها » ولكنها تبدو لنا 
حادثة لآثنا لا نتصور تحقق الاذمال إلا فى زمن عدد . 

فالمشكلة هنا أرضأ “ليست جوهرية ؛ والخلاف بين هذه المدارس 
الكلامية يرجع » فى الحق إلى مقدار احترام كل مها لمبدأ التئزيه الذى 
قرره القرآن الكر.م , عندما 000 ماك اق و انناف قات 
العيد وأفعاله » ثم برهن على ذلك بقوله ٠‏ أقن يضاق كن لايخلق . » ؤمن 
المؤكد أنْ المائريدى كان أقرب إلى مذهب الساف من الأشاعرة والمععزلة 
ف هذه النقطة ؛ ب الآنه/ بفرق بين صفات الاقعال وصفات الذات باعتبار 
الحدوث والقدم » ولآنه بين أن الصلة بين الله والعالم لا تنتضمن 0 
الزمن من جا نبه تعالى » حتى يقال إن نمض , أفعاله حادث . 


؟ - العم 

0 المعرالة : 
٠‏ يلكر المعتن 1 هذه المفة . [ كتبم سووا ينما وبين الذّات لع تمل . 
لالم لخادب إن تله عالم بعل هو ذائه . ومعنى إثبات الم لله هو إنكاد 
علو , ومعنى هذا أنه صافةٌ شلبية تنق الجبل عنه تعالى . ثم جاء ٠‏ النظام 
5750700 00 معلومة لله 
أى تتكشف لعليه الذى ليس زائداً عل ذاه , وغى صفة قديمة أيضا, 

فلا يطرأ عليها التغير ؛ إذ لو تغيرت لكان معنى هذا أن اله عل الى رأدث» 


سم 3ح سد 


وما لا يفك عن الحوادث حادث أيضأ ٠‏ وهنا تعرض المشكلة الآنية 
وهى : إذا كانت الأشياء النى ينصب عليها هذا العلم تتغيي دون انقطاع , . 
يا بشبد بذلك الحس » ف-كيف لا يكون العل متغيرا تبعأ لذلك ؟ لقد أجاب 
المعرلة عن هذا الاعتراض توم | إن التغير صادق بالنسبة [ إلى عل الإنسان» 
لان هذا العلم ينيع من <واسه : وهذه تتوقف عل الاشياء المتغيرة . أما الله 
فإنه يحم بالثىء قبل أن يكون على أنه سيكون , وبعل بالثى* إذا كان على 
أنه كان . و بالثىء إذا عدم على أنه عدم . فتغير الأزمان يؤدى إلى تغير 
عل الإنسان ؛ قى حين أن فسكرة الزمن لا تنطبق على العل الإلى ؛ لآن جميع 
الآزمان سواء بالنسبة إليه . فكل ثىء معلوم له منذ الآزل إلى الايد » : 
.دون أن يكون حدرث الأشياء وتغيرها سبباً فى نفيره أو حدوثه . 
فواضح إذن أن المءتزلة يفرقرن نفرقة حاسمة بين عل الإنسان و 
باعتبار الزمن . لكن كان يشعصم أيضاً أن يبرزوا فكرة أخرى وى 
أن عل أبنّه لا عكن أن بشدبه عل الإنسان ا العم الول سبب فق وجود 
الأشياء » والثانى مسبب عنها ء فوجه المقارنة بين العلمين معدوم0© . 


نا - ابؤشاعرةٌ ' 


بد الأشعرى ,أن قال إنه لاسبيل إلى الإ<اطة بمعرفة العلى الإلحى ؛ 
إذ يول الله كر بعد تصده 7 
الجهمية تنق العل » وأنها كانت تود أن لو قالت أيضأ إن الله غير عام ٠‏ فم 
بمنعها من ذلك إلا الخورف من السيف . ومع أن المعنزلة لا ينفون العلل » 
كا يءترف بذك المائريدى تفسه عل ماسترى بعد قليل » فإن الأشعري 
يؤكد لنا أن المعتزلة أخقوا رأبم من الزنادقة , وأنهم لم يصرحوا 


(1) عاطنا حتم السأة باللفصيل فى كتاب أارية بن رشد فى العرفة » لمم الثالى » 
وهواطاس بام الإلمى. ثمر الانجلو للصرية سنة 15514, 


نس لا مسد 


بهء ولكنهم عبروأ عن معناه . فثلا يقول العلاف إن عل الله هو الله 
قلاطب إليه أن بدعو فقول : يا عل الله اغفر لى » أن ذلك . واذلك 
بمفه الأشعرى بأنه شارج عن جماعة المسلمين . 

أنا نقده للمعتدلة فى هذه المسألة فيتلخص ف أن عل القه لو كان ذاة 
لاصبم العم عالماً والعالم علا أو لأمبحت المفة ذاتا والذات صفة 
ومن ثم بحب أن يكون العل فى رأبه صفة زائدة على الذات . ومن الواض 
أنه عائل هنا مائلة تامة بين عل الإنسان وءل اهته .كذلك يحتيج طبهم فيقول 
كف بثبتون لله كلاما وينفون عنه العرء مع أن اللكلام أخص من العم 
ولماذا يعتمد المعتزلة غلى قرله تعالى : « إنه بكل شىء علب » ء ولا يعتمدو 
عل قزله : « أتزله بعلءه » وقوله : دوما تحمل من أثى ولا قضع إلا يعليه, 
وتثربه هذه الحجة سابقنها ماما فى أنما لاتتقض شيئا ب لآن المعتزلة لاينفو 
صفة العلء وإتما ينكرؤن أن تتكونصفة زائدة عل الذات ثم نراء بسأم 
فيقول : [نكم تعترفون بأنه عالم» والعالم مشتق من العم » فااعالم معناه إذ 
أنه ذو عل ب ثملماذا تنذون عنه العل ولاتنفون أسماءه التى وردت فى القرأر 
ثم إذا كان ته يفرق بين أوليائه وأغداله , أفليس ممنى هذه التفرئة أ 
بمعصف بالعلم ؟ وإذا كنم تثبتون العم للإقسان فلاذا تنفونه عن الله 
أليس العل شرذا للإنسان والجهل نقصافيه , فكيف لا يكون الأم ركذلا 
فى -قه تعالى ؟ وأخيراً كيف يمكن أن بود النظام والإتقان فى الكو 
إذام يكن الله عالما.؟ 

وبدبوى أن هذه الآدلة الأخيرة كابا ليست فاصلة ؛ بل تدل بالآحر: 
على أن الخلاف بين الأشعرى والمءتزلة خلاف لفظى ؛ لآن هولاء ليسرا 
كا قلنا أكثر من مرة ٠‏ من المعطلة ؛ إذ ثم لا بكر ون صفة العلل أساماً 


وإما بتحرجون من القول بأنها تشبه صفة "كلم عند الإنسان . هدا | 


سب “له لد 


أنهم .م الذين يلون بالعناية الإلمية وبالعدل الإلمى » وكلاهما لا يكون 
:لان و صفقب بالعم . وكاف يمكن أن حنج علوم 5 النظام 
والاتقان فى العام وم كثر إثبانا له من الأاشاعرة أنفسهم؟ 


عد - اللائر بر * 


استدل الما يدى على وجود صفة العم لله بيات من القرآن الكريم , 
كم برهن علها يد ليل عقلى هو: مانراه فى الكون من علامات الحكمة 
0 والإنقان واماية .وهر على وقاق مع المعتزلة والاشاعر ة فى أن العل صفة 
«قدعة , ولا بعصل بأداة ولا يترتب على تفكير ونظر وو أنه من صفات 

الكال لأنه يننى الول وف أن لله بعل نفسه ونحيط بكل ثىء غيره ٠‏ 

غير أنه نبع الشعرى فى نقد المعتزلة ؛ ؛ فابمهم بأنهم ينكرون أن العم صفة 
ذاقية . ومع هذا ترى أنه كان أقل فسوة من الأشعرى ى مع خصومه . فهو 
الا يكفرم ولايتهمهم ,التعطيل ء بل ينسب [إليهم الخطأ واازلل . أما حجته 
علبهم فتنحصر ىق آنهم لا بماثلون بين الله والانسان » أى أنهم لا يقيسون 
الغائب على الشاهد , ولو أنهم فعلوا لعلبوا أنه لا بحوز مطل أن وججد 
.ذأت دونصفات. زائدة عليها . ولك فىالحق حجة غير حاسمة ؛ إذ للمعتزلة 

أن يعتمدوا على قو له تعالى : « ليس كثله ثبىء » . وما كان يفبغى لخصومهم 
.أن يصفوم بالكقر أو الزيغ هذا التغزيه . 


و ووو ابى سر : 

يشبه ابن رشد الماترربدىء و 1ل شعرى أيمشا ,فى إثيات صفة العلء فإن دفة 
سدع العالم »وما ينطوىطهمن حكة بالفة ‏ وعناية تفجأ الحس والعقل معأء 
دليل على وجود له حكي عا ؛ إذ لبس من الممكن عقلا أن يتحةق هذا 


ل ون 


الاتساق والنظام فى الكو ن عن طريق الارتحال أو بعل الطببعة الجامدة 
ومن المسل بهأن الطبيعة تحتوى على غايات حددة , وهذه الغا الغايات لا مكن أ 
تتحةق إلا بوسائل تناسها وتطابقبا. ولابد من معرفة الخالق ببذه الوسائل 
وإذن فن الضرورى أن يكون صائع العام ومدبره حكيا حيط عليه بم 
شىء . وقد جاء القرآن يؤكد وجود هذه الصفة قه تعالى . فن ذلك قول 
و وعنده مفاتح الغيب لايعلمها إلا هو ؛ و بعل ما فى البر والبحر » وماس 
من ورقة إلا يعلمها ولاحبة فى ظلءات الآرض ولارطبي ولابابس إلا 
كتاب مبين ء وقوله : «وما يعرب عن ربك مثقال ذرة فى الآرض ولا 
السياء » ؤلا أصغر من ذلك ولا أكير إلا فى كتاب ميين » وقوله : « 
تر أن الله بعلم ما فى السموات وما فى الأرض ما يكون من وى ثلا 
إلاهو رابعهم ولا خمسة إلا هو سأدسهم ولا أدق من ذلك ولا أ ' 
إلا هو معبم أينها كانوا . » 

وام سفة قدمة :5 افق عل ذلك المتكلمون جيم الكن بمب 
اتعمق فى بحث معنى القدم . ومن البدعة أن يشفل الئاس أنفسوم بمعر ف 
إذا كان الله يعل الاشياء بعل حادث أو بعلم قديم . لقد ذهب الاشاء 
.غير م إلى أن عل الله للحادث وقت حدوثه ووقت عدمه عل وأحد. وه 
مس يبدو منافياً للعقل فى نظر الرجل العادى . والسبب فى ذلك أن هق 
لتكلمين يقار نون بين عل الله وعل الإنسان ويعتقدون أن العم جب 
سكون مترتباً على الآشياء المعاومة فى كلتا الحالتينء مع أن علرالته ثيا 
الاشياء جمبعها » وعل الإنسان شيو شيئا فشيئا ,ويخرج من القوة إلى الف[ 
نبو عل نسى نسى : يبدأ بالإحساسات ءثم ينتقل إلى التصور والخبال؛ ثم بم 
المعالى الكلية ؛ ويستخدمها فى استلباط معلومات جديدة . فبو إذن 
عن ٠‏ أما عل الله فيجب أن سكرن 12 من كل نقص . ولا يتدة 
ذلك إذا كان مقرتبأ على الأشياء . أو كان ينتقل منٍ القوة إلى الفعل » 


عى الحال فى عل الإنسان . وهذ! هو السبب فى أن الشرع ينص على أن الله 
بيط بكل شىء علما ؛ دون نفصيل القول بأن العم حادث أو قديم . فيك 
إذن أن فعترف ,أن أقه عام : ما ييكون على أنه سيكون » وبما كان على أنه 
لو 0 
ن البدعة إذن 7 2 به الأشاعرة من أن أله ل الاشياء لاد 
بعلم لديم ؛ لانن ا: يضأ إن مالا ينفك عن الحوادث حادث .فإذا . 
جمع من لا ع-ل له حل وه لتران ٠‏ فربما ان أن هناك تناقضا 
بينهما ء ما يؤدى إلى حير ته وريبته . وكانٍ من الممكن أن يقضى الاشاعرة 
على هذه الشاتية لو أنهم فطنوا [ إلى أن غلم الله لا مخضع لمعايين الزمن » وأن 
فكرة ة تقسيم الز من إلى ماص وحاضر ومستقبل تنناسب: «الملم الإنساق 
لقص » ل لم الإ د 
ومن البدعة أبنأ ماذمي َيه ذا ايه فلاسفة الإسلام » كالفازانى واين سينا 
عندما قالوا إن ع له كلى لا جرف » أى أنه يدرك نفسه , فيؤدى ذلك إلى 
نشأة الكائنات عنه بطريق الفيض ؛ أو بأن الله يدل | الأشياء الجز نه يعم 
كلى ؛ أي عن طريق معرقة تق اننها العامة + دون أن ينصب هذا المل على 
كل حادثة جز لية فى حد 3أتها . ولقد كفر الغرالى ابن سينا والقاراف 
بسبب هذه النظرية الغريية عن روح الإسلام ٠‏ أماان رشد فيرى فيرى أنبا 
بدعة ما ة ماكانا أغنانا عنبا . وإنما أخطأ الفلاسفة هنا لانهم اقارتوا بين بين العم 
الإنساق والعل الإلى » وأرادوا أن يطبقوا خصائص الع الول على 
العم الثاف . 0 0 ُ 
لظ ما رأى ف مسألة العم الإلمى : : أهو كلى أم جزق 


)١(‏ انظر آراء ابن رشد فى الل الإفى فى الاسم الثاتى من كتاب نظرية العرفة عند 


ابن رشد. 


0 7 


فن الآولى أن يقال : إن عليه غاص ؛ أى يتصب على كل جزئية فى م 
الكرن ؛ إِذ لابجوز عقلا ألا يدل ا أن هر سيب ف وجوده 
ل العدول عن التأويل والجدل و"تقسي والشسكوك الى تثير 
آراء المتتكلمين والفلاسفة , عندما بنساءلون عن قدم العم أو دوثه؛ وء 
عمومه أو خصوصه . وخير من ذلك كله أن تقول إن الله حيط بكل شر 
علدا وإن عليه تاف تماماً عن علينا ؛ لآن علءه سبب فى وجود الآشيا 
وعلمئا مسبب عنها . 


: اللممرار‎ ١ 
ول‎ ٠ ند 0د لت ع ادي أن ع الرر اوه ب فلات الاضال‎ 
لت علأحدونماء ؛ لآن أفمال لله تتصل بمخلوقانه , وهذم سادئثة , وإد‎ 
"فن الضزووى أن تكون الإرادةحادثة معدوثها . ومعنى هذا أنهم أعتمدم‎ 
رف دام هذا على مبدثهم المعر وف 2 وهو أن _مايقارن الحوادث اده‎ 
؛ مثلها #وهكا| لانيد لديهم تلك المشكلة النى ستعرض الأاشاعرة وغير:‎ 

ن تلو إن اد له قدية »ولا تتصب عل الامو الادة . 

بط 18 الإدادة عند الممتزلة بمسائل أخرى ستعرض لا ذ 
ضما بالتفصيل كأفعال العباد » والخير والشر ؛ والاسن والقبيم 
'ووجه ارتياطها مبذه المسائل أله لمكن نسبة الشى أو القبيح إلى اق ؛ ب 
أولى أن ينسب ذلك إلى غيره ؛ لآن مريد اير : خس » ومريد الشر شرير. 
فالكفر والمعصية شران ٠‏ وليس من الجائزر أن يريد الله لعباده الكفر 
أو المعصية . .ثم لو جاز ذلك»رغم منائضته لاسط قواعد التزيه ؛.فكيف 
بجوز عقاب الما م اد اكث ؟ ريف يكن أن بريد الله الكفر لعاده 


سس اه سا 


ثم يأمىم بالإيمان ؟ فالشر إذن يع من الإنسان واه كاره له ؛ وليس فى 
كراهيته له أدق دليل على اأضعف . فإن الله لاررضى لعبادء الكفر : 
يشو لق كتابه العريز . فبل إذا وقع الكفر بالفعل كان معنى ذلك 
أن الله أكره على قبوله؟ اليس أولى بذى العقل أن يقول إن الله خلق 
أسباب الهدابة و الغو ابة. فآثر فريق من الناس أن يتببع [حدى السبيلين؟ 

وحقيقة لو أراد' الله الكفر لعباده لوق للمشركين »كا يقول المعتزلة , 
أن حتجرا على اده بأنه أرا د كقرم : «سيةول الذين أشركوا لو شاء الله 
ها أشركنا ولا !باوّنا؛ ولا حرمنا من ثىء ٠‏ كذلك لير الذين من قبلبم » , 
وكيف لاحد أن يقول إن الله يريد الشر وهو يول : « يريد الله 8 
اليسر ولا يريد بكم العسرء ؟ 

وسوف نعود إل هذه المسألة فى موضعبا . ولكنا نشير هنا من أول- 
الآمر إلى أن المدتزلة ؛ الذين يفرقون بين عالم اليب والشهادة فما يتصل 
عسألة الصفات حر صأ على التفزيه » وجدوا فى هذا ١‏ الموضع أن ية بقسوا 
الغائب نب على الشاهد ؛ لأن إرادة الشر سفه فى الإنسان , فن باب أول أن 
تسكون كذلك بالنسية إلى الله قعالي الي . القصد واحد 3 د في كلا الحالتين » أى 
هم بنفون عن لق كل شب مع انان فى صفاتااقصة ‏ م فون عن 
أن يوصفف بإدادة. الشر 


ماع الل للفو يز : 

أما هؤلاء الذين يقيسون الغائب عل الشاهد فى معظ المسائل على وجه 
التقريب» فقد آثر وا هنا أن يعدلوا عن هنجهم » وأن ا 
بين الله والانسان. ثم يريدون بذلك أن يؤكدوا الإرادة المطلقة نه . فالله 
قَّ نظرثم ادر بك الشر والخير والحسن والقبيم و ليس فى إرادة الشر | 


ا ل 


أو القبيم مايصح أن بوصفعن أجله بالسفه ؛ بل ذلك دلول على عظمته ؛ 
وكيف بجيزون » و ظهم , » ألا” بريد الله الشر؟إن الشرو اير متاج كل منبما 
إلى إرادة ؛ لأنما حادثان وكل حادث فبو مرادلله . وقد أرادوا أن 
يبروا ؤجبة نظرمم » وأن عففوا سوء وقعبا على النفس » ففالوا إن. 
أفعمال الله الى بر يدها , سواء أكانت خيرا أم شر ؛ ليست موجبة لغرض. 
0 
.تتم استدلوا 1 ضرورة أن تكون إرادة الله علة فى الاير والشر » 
فقالو! إنها تشبه المل تمامآً . فبى صفة ذاتة وقدعة مثله . وكا أنه إذ! حدعم 
شىء فى السكون دون عل أله كان جاهلا ؛ كذلك لو وقع ثىء على غير إرادته 
لكان معذاه أثنا ننسب إليه سبحاله الذفلة والسبو ؛ 7 الضعف والتقصير ‏ 
٠‏ الله عالق كل شىء » وهو إذن مريد لسكلثىء . وليسمن هدفنا أن نعرضس 
بالنقد إرأى الأشاعرة فى هذا الوطن ؛ إذ سنعود إليه عندما تكلم عن 
أفعال العباد وقدرتهم . وكدفينا أ نْ نذكر هنا أننا لا نرى أيهم الذى بعد 
مضاداً للعقل واروح الشرع . 


ولما أرادوا أن يبرهتوا على فساد رأى المعتزلة ل+أوا إلى أدلة ليس لم 
ام القرة إلا مظبرها » وى إن دلت عل ثىء فإنما تدل على أن كلا مق 
الفريقين يتكلر لغة تختلف عن لنة الآخر . فثلا حتج الأشاعرة ويقولوئ 
كيف يعترف المععزلة بعلمه تعالى ولا يعتر فون بالإرادة ؟ ولا ندزى إذا كأو 
احتى مخلصاً فى احتجاجه ؛ لأننا رأينا منذ قليل أن الأشعرى ينهم خصو مه 
بإنكار صة العم . فإذ!ا تحن جاهلنا هذا المورتف ,ا بتجاهله صاحبه » رات 
أن هذه الحجة ساقطة للآن الممنرلة لاينسكرون الإدادة ؛ وإما يقولون إنها 
فق 1 وإنها لامي دل قرو الدع . وقد أحس الأشعرى نفسه بعدء 
جدوى الحد ع فى هذه المألة , فاتتمّل إلى حجة أخرى هدم السابعة 


ةج سس 


فال : إذا اعترفتم بأن العلم قدي فلماذا تدعون أن الإرادة حادثة ؟ وفى 
ظننا أن المعئزلة تستطيع الرد » دون عسر , فتقول إنها ا كانت كذلك 
لآنها صفة من صفات الأفعال» وهذه حادثة عند الأشعرى . كذلك احتبج 
خصومهم بأن الإرادة لو كاقت حادثة فلا بدمن إرادة أحدثتها » ولا بد 
هذه الإرادة ااثانية من إرادة ثالثة » وهكذا إلى غير نهاية . ورا أحس 
| الأشءرى إضعءف هذه الأآدلة السابقة فأتبعها بدليل اعتقد أنه حاسم 2- 
أن تتابع الآدلة على هذا النحو رما كان دليلا على ضعفبا ؛ لآن الحجة 
الجاسمة خير من ألف حجة واهية . أما هذه الحجة الاخيرة فبى أن الله 
إذا كان لايريد الشر وإ بليس بريده فبذا الآخير أنفذ إرادة من اللهسبحانه. 
على أننا سترى فما بعد كيف ينقض ابن رشد مثل هذا الدليل ؛ فيقول إن. 
اله مخلق الشر القليل يحائب الخخير الكنر و 9 وري اللين رامبا اعرد 
فلا حال إذن للقول بأن الله يريد انشر 


ار ى أدلة 9 أن العباد إذا فعلوا مالا _ ضاء الله 
فأ كر هووء| وجود الشر ؛ كان معنىذلك أننا نأسب [ ليه تعالىالسرو والغفلة 
أو العنءف والتقصير ؛ إذ سوف يفعل مالا يريد . ومن الواضح أن هذه 
الحجة ترتبط بفسكرة أفعال العباد وقدرتهم على خلقباء أو اكتسايها ؛ وأن 
المعيزلة إستطيعون الدفاع عن وججبة نظرم فيةولون إن للعيد اختياراً.وهو 
مخلق الشر بالقدرة النى خلقها اله له.والتى صلم للضدين. ومنهذه الآدلة أيضاً 
أن المعتزلة يقولون إن الذى يريد السفه بعد سفياً , مع أن ذلك القول ليس 
صادقاً على إطلاقه : فإن أحدصمارفض أن عد يده لكى يقتل أغاه؛ بل ؟ثر 
أن يكون مقتولا حتى لايبوء بإثم أخيه . فهو يريد السفه ؛ لكنه لم يكن. 
سفياً . ولذا متى أراد الله السفه من عباده لم يكن سفياً . هذا إلى أن السفه 
يمكن تصوره من الإنسان ولا يتصور حدوثه من الله . فالرجل الذى يترك 


نسم وذ سند 


تعبيده وإماءه يزئون ء دون أن يحول دون فسوقهم سفيه . أما الله فيتر| 
خلقه زنون؛ ولكنه ليسسفيياً لآن إرادته مطاقة وهر لا 0 اشر بعة 
فق اجملة حب القول 'بأن تيرج السنقه ارين فيا .+ عل أنتا السعط 


أن نتساءل : ولاذا بريد الله ااسفه ؟ أل يكن من الخير ألا 00 آي 0 
قي من هلو ار 0 0 نقطة ا الجوه رب 3 بان 0 


٠‏ القدرة المطلقة : ا ا 
الله وإرادة العبد » على عكس ما يول الأشاعرة من عدم جواز قياء 
الغائب على الشاهد هنا . ركلا المقصدين ما يمكن الدفاع عنه , ممابوحى [ل 
بأن الخلاف لايمكن أن يكون عميقاً بين الفريقين ؛ لان الله إذا أراد ااذ 
ول يكن شريرا » وأراد السفه ول يكن سفيياً , فالسبب فى ذللك أنه لامنا 
الشر من أجل الشر ء ولا يريد السققه من أجل السفه » وإنما يفعل ه 
٠‏ “.وذاك لتحقيق خير أعظم ء أو حكة تمق عبل عقوانا القاصرة . وه 
الرأى المعتدل هو الذى اهتدى إليه فيلسوف قرطة أبو الوليد بن رشد 
عندما بين أنكلا من المءتزلة والاشاعرة حاموا حول المشكلة . دون أ 
يحدوا لها حلا” شافياً » و أن الله مخاق أسباب الخير ويريد با الخير 
ومخلق أسباب الشر ويريد با الخير . واذا فلا مجال لوصقه بالعج 
أو السفه إلى غير ذلك من الألفاظ اانى لايليق بنا استخدامبا فى حديثنا ع 
لله سبحانه؛ وسئعود إل هذه المسألة عند الكلام عن سألة م 
العف ار د ممما سا( 
ح - امار برى ؛ ررد مقرم ما دكي رار 
أما المانرى فيبدو أن يتفق مع الأشمرية فى هذه المسألة ؛ لآانه يقر 
-مثلهم قدرة الله المطلقة , يمعنى أنه تعالى يريد الخير والشر على حد سواء 


دأن من يقول بأن الله لابريد شر يكو نكافر؟ . ذلك لآن انه عالق كل 
الأشنناء »ومنها الشر . وهو خا'ق عختار . إذن لابد أن يكون مريداً لكل : 
ما يقع فى خلقه . على أننا إذا لخصنا رأيه فى أفعال العباد » وهل يعد 
ْ الإنسان ورا و تاراً»رأينا وضوح أنه ير لعى وجهة المدتزلة ماما 35 
رغم عاواته نقض مذههم : و إذا بينا أنه سم #درة العيد على فعل اليه 
ويعود [ل رأى قريب من دأى هؤلاء الذين يؤكدون أن العبد يريد الشرء 
واه هو الذى يمخلق أسباب الخير والشر جميعاً فيختار العيد أحد أأضدين, 
بدلا من الآخر 2 ا 
لع عشم مستبت قاد له 
فاح إبن دش : ٠‏ تمفنها لحتس اننا رما 
1 لوم 8 

كيت ابن رشد صفة الإرادة للّه ؛ لآنبا شرط ضرورى ق وجود. 

ل ا 6 
أفعاله الى لصريدر عن عليه وحوكاه .ومع هذا الرأى الصربح ( انهم 
فيلسوفتا بأنه ينسكر إرادة الله » لا لثى. إلا لآنه يذهب إلى أن الله لابشيه 
الإنسان فى الاختيار بين عدة أمور مكنة . والحق أنهم يشكر الإرادة 
الإلحيةءو إما رنلض الماثلة ينها وبين إرادة الإنسان النائصة. الله اق الشىء 
الذى 0 لاله . بعل أنه أفضل الآشياء الممكنة ٠‏ وعل هذا الأساس 
مكنا أن لفهم كيف بريد الله الشر وكف طلقه ؛ ذلك أن صلاح العام 
يتطلب كا قلناويا سنقول أيضأ ‏ تيا من اشر إلي جاب الخير الكثير 
فيه . و يتفق هذا الرأى مع رد الله على الملائمكة عندما قالوا «أتجعل فها من 
لآن جا نب الخير فى خاق الإنسان أعظم من جانف الشر فيه ككثير . 

وصفة الإرادة قديمة . كن يلبغى عدم الخوض فى هذا الآمر 


أر التصرع به لاجمهود ؛_إذ يفعنى ذلك إلى إثارة الربب وااشك , مثل, 


سي ## * اسيم 


ما انتبى إليه الأشعرية من أن الله يريد الأشياء الحادثة بإرادة قدمة . فرذا 
أى لايعقله العلداء, ولا يقتشع به يور . أما أن العلداء لا يعقاونه فدليله 
أنبم اختلفوا بالفعل فى حدرثالإرادة أو قدمما . و أما عدم اقتناع أججمبور 
فذلك لانه ر مما تساءل : : وما السبب فى أن الإرادة القدعة تتحقق فى وقت 
ون كن الب مق لمكن أن بكون ذلك راجء جما إل وجوه عم عل 
ّْ 'الإيحاد ل يسكن موبدوذآ من قبل ٠‏ وال جدر بنا أن ننصرف عن بدعة 
المعترلة الذين ظنو | أن إرادة الله حادثة ؛ لانهم قاسو ا الذائب على الشاهد , 
وق دع الأشاعرة الذن صرحوا صقيقة 0 الشرع لمكة ألا يصرح 
ما . والخير كل الخير أن تتبع ماجاء به المرآن. اكيم وما أدقضاه 
الساف , دون عمق فى البحث والتطرق [ إل الجدل فى أمور 0 
عقل الإنسأن القاضى ‏ لعجزه و ع نعرة نات أل ع سقنا.: ١‏ 
هذا فإن ابن رشد لا يتطلب من العقل أن يسم أمون متفية أ 0 
تناقض ما يقرره العقل ؛ و[ ما يريد له أن يقول الالرص سد 
الثىء وقت كونه , ولا بربده فى وقت عدمه . ْ 


يم مشكلة خلق القرآن ٠‏ 


اراد مو / 

0 ا والمعتصم من من أكبى انحن الى 
نزلت بالمسليين من جراء جد هم فى العقائد الدينية . وقد انقلب المعيرلة 
الذين كانوا ينادون حرية التفكير إلى جماعة من المتعصبين لآرائهم إلى حد | 
[كراه الناس على الإمان مما عمل بأحد مبادئهم وهو القول با معروقفه 
واللبى عن المكر ! وساعدم على فرض آراثهم بالسسف والقبر أن ارتضى 
المأمون مذهيهم. وكان انضمام رجالالملك [ ليهم كافيأ فى بعث روح المقاومة 


نسد 


, وما سدها‎ ١ اغلر سفسة‎ )١( 


لدى الشعب والذوغاء ؛ ولعشس أهل الفقه أوالنظر والجدل 2 وأصبم القول 
بقدم الق رآن » حتى لدى من لايؤمنون به حقيقة.؛ ذريعة إلى الظبور مظهر - 
الأايطال 3 الشهداء 600 


١‏ - العماد”: 

نظر المعنزلة إلى القرآن نظرتهم إلى اكلام الذى ,تال من حروف , 
وأصوات ٠‏ أي أنبم قاسره على الكلام بمعناه المتداول . فهم يريدون به » 
فعل المتكلم الذى 0 انفسه » لكى يعلمها الخاطي . 
وإذا كان القرآن تألف من كلمات 4 وكات هذ هذه :و حادثة ظ فلد .بد أن يكونٍ 
حادثاً . وليس القرآن قدا لانه ليس صفة منصفات الله ؛ بل هو فعلمن 
أفماله . والله يخلق الكلام فى االوح الحفوظ أو فى جبريل أو الرسل .» 
وقد انقداوا رأمهر بأدلة شرعية وعقلية ٠‏ أما هؤلاء. الذين يقولون بأن 
القرآن كلام الله ونه صفة قديمة » قيصفهم المعتزلة أنبم أهل جهالة دعي » 
وأنهم بعيدون ؛ عن الدين ليق وعن التوحيد بصفة_خاصة + إذ يتبون 
ضرودة إلى القول بتعدد الصفات القديمة ونا وسترغ يشم الرأى 
وتقص العقل ؛ ؛ لايم يسوون بين الله سبنحانه وبين ماجاء فى القزآن » مع مع | 
أن آبات القرآن نفسبا تشبد بأنه مخلوق قه » فالله جعل القرآن 7 
للصدور ؛ ورحمة للءؤمنين . وقد وصف كتاءه فال : , الركتاب أحكنت 
آياته ثم فصلت من لدن حكيم خبير » . وهذا دليل على أنه يحتوى على 
أجزاء متعاقبة » وما كان هذا شأنه فهو حادث . كذلك قال : « إنا جعلتاء 
قرآ نآ عر بي : وكل ماجعله انه فد خاقه . وقال عر وجل : «[نا أنزلناء 
قرآنا عرباً . والأزول لا بكون إلا فى أوقات محدودة » وكل مااقترن 


6 أرجم فى هذه المألة بالتقصيل إل كتايب ب ضحى م ملام الجزء أاعاات ت للرحوم 
الأستاذ أحد أمين س ١551ذ4-‏ ا501, 


بالرمان فوو حادثك رعغلوفق . وقال : «١‏ وإن حل من ألمشر كين - 
فأجره حت يسمع كلام الله ٠٠.‏ وكل مسموخ لابد أن يكون سادثاً 
حروف و افواف وال انها ا ا 
فلو كان اكلام قدعاً دكات يعور تلح ابض اباثابوالإثيان ما هو - 
منبا . كذلك رقص الله فى كتابه أنياء أمم خلت ٠‏ وهذا دليل على 
حادث ؛ لآنه يتصل نحوادث 2 أ احتجوا بأن القرآن ا 
يحتوى عل أوار ونوآاهى ووعد ووعيد . وهذه أمور مختافة ومتضاد 
فكف بتقال إن هذه الأآشياء صفة من صفات الذات وقدءة مثلبا ؟ 
5 ورد يما 0-0 0 
لك ف الآدلة الستعية أماث. اهد الحقل فليست أقل من ذلك [ا 


لدم . فن ذلك أن القرآن 0 ل أداس ٠‏ فلو كانت هذه الأو 
قديمة لما صمم أن تلكون ذات قبمة » لأتها لا: تحق الوصف بأنها كذ 
إلا إذا وجد المأمور بها . وناك دليل عقلل آخرء وهو أن الكلام لي 
صفة ذاتية ة أو معنرية. لوجب أن. تتحد_طبيعة الوحى لدى جبيع الس[ 
لكنا نه نعل يقيئاً أن ارمع اناس كل ربو ل ال دقف لطر اذل 
دم لفدتات لمانا مقنا سن لوطل للكادم لله أرقي عون لعن + ولام 
[' ىم غيده للرسول عليه السلام . وإذن كيف يمقل أن يكون الكلام صفة 5 
5 وقدبمة»مع حدوث الوحى واختلافه باخختلاف الرسل ؟ و أخيرا فإن الى 
البق المتداول الذى لايمختلف فيه الم مون . هو ذلك اكلام الذى فس 
ير ونقرؤه؛ والذى نعل أل شكرن ين سون راك غدوةة + هذا اله 
* المسمرع المقروء يتكون ؛ بداهة ؛ من حروف وآبات ٠‏ وهو ثىء ؟ 
' غير كلام الله الذى يقال إنه صفة من صفاته . القرآن إذن يشبه الك: 
سل الموحى بها كالتوراة والإاجيل ؛ وهذه كتب منزلة » وهى عخلرقة بو 
)نتيا الله لى من اصطفاء من نجاقة . وتتلف طرق الوسى أو الكلام . ؛ 


| يكون ذَلكَ عن طربق الإلهام .ا أوحى اقه إلى آم مومى أن تلقيه فى الم #. 
وقد يكون من وراء حجاب » بأن يخاق الالفاظ فى نفس الننى » ككلم الله 
موسى نكاما . وقد يكون بأن يرسل رسولا بكلانه » وهو جبريل الذى 
قال محمد عليه السلام :د إفرأ بأسم ربك الذى خلق , »فلا مغر إذن من 
الاعتراف بأن القرآن كلام القه وأنه مخلوق » وبأن الحروف الى نكتبه 
بها فى مصاحفنا مخلوقة أبضا” 

وف رأبنا أن المولة م يحانبوا الحق عندما أو أرجرا عدم الخلط بين 
القرآن وين صفة الكلام النفسي .وما شبد لل أن لق يقول : «قل لوكان 

البحر مداداً لمكيات رف لنفد البحر قبل أن تنفدكليات دى ولو جئنا بمثله 
5 إذ ليس المقصود بالكلات هنا أافاظ القرآن ؛ وإلا لما احتاجمحه 
إلى كل هذا المداد ١‏ وإما الى يزينيه المقل أن. تفيم كلماته هنا على أنبا 


صدثوف مشيته وإرادته . 


كان الامام أحمد بن حتيل إمام القائلين بقدم القرآن . وقد عذبه 
وامّحن ٠‏ وأوذى وجلد ء فلم يرجع عن رأبه الذى تبعه فيه جمرور 


المسليين . فالقرآن المسمؤع المقروء والمكون من ألفاظ وحروف قديم 


وه ركلام الله ٠‏ أما أنه فج فذلك مالا سييل إلى البرهنة عليه بأدلة سمعية 
أ عملية. . فلما قيل لهم إن ال رآن نفسه يحتوى على دليل حدوته ‏ لقوله 
تعالى : « إنا جءلناء قرآ نا ععربأ لم بحدوا سبيلا إلى الفرار من الاعتراقه 
مخاقه سوى أن قالوا إنه حصو بدلا من أن يكون مخلوقاً . فبم إعترفون 


3 بالمقدِمات لكم بنكروت و النتائم ٠. ٠‏ ولصف الاستاذ أحمد أمين مسلكه 


دؤلاء وصفاً طر 3 نشوك : : . وأعتقد أن عمّلة هؤلاء عمّاية عوام 0 
رفون أن تظاهروا بالبطيرلة أمامهم وهم عل حلاف ذلك أيام أنفسوم 00 


(ه 5-7 مشاهج الأدلة « 


1 


وللكتمم كا دأيت لابريدون أن بقروا » ولا يريدون أن يشكروا.. 
وما كان أولاهم بأن يسلكوا مسلكا آخر أدعى إلى الاحترام والتقدير ؛ 
وأن يقولوا كالسلف : إن الحديث فى خلق القرآن أو قدمه بدعة , 
وإنه يكف أن نعترف بأنه كلام الله الى تحدى به العرب » بأن يأتوا 
بسورة من مثو . 
شام مزاكل 


| عدم عدم م سل لمي وى ابام 


ل ايد 5-0 تتا حرط مذ نمز 
مر سُعرى : سر التي د 0 
00 2 خلق القركن" أن الأشعري 0 فرق 
ين نرعين من الكلام ! أحدضا أحدهما ضي/ وهو فى رأيه صفة ذائية قدمة. ظ 
والثاق مكون مر لمات َانشرِوقن]ء وهوحادث وخلوق .ومن ثم م يكرن 
على وفاق مع المعتزلة فيا بمسهذا الكلام الآخير .ومن هؤلاء الذين يرون 
هذا الرأى الشبرستاق والاستاذ أحد أمين وغيرهها . لكنا وجدنا 
أن الاشعرى كان أقزب إلى ابن حنبل ؛ 9ه ينص صراحة على أن كلام 
الله غير يخلوق » .وهو يريد بذلك القرآن لفظه ومعناه » لآنه يقول : 
٠‏ ولا #وذ 1 يقال إن شيئا من القرآن عخاوق ؛ لآن “القرآن بكاله 
ايا 5 0 ع اسه كال عى لطا 1 


1101ظ01 


والمحفوظ فى الصدور والذى :تاوه"لالستة 100 بذلك أن يقطع 
السبيل على هؤلاء الذين يقؤلون بأن لفظ ال رآن مخلوق . ولذا .كان يرى 
أنه لاوز لاجد أن يصف القرآن بأنه ملفوظ باللسان » وحجته فى هذا 
الحظر أن العرب نستخدم هذه الكلمة للدلالة على طرح اأشى” : فيال مثلا 
لفظت اللقمة أى رميتها . فبؤلاء الاين يقولون إن القرآن يلفظ به [م 


. 4١ كناب الإبانة , طيمة سيمر أياد, س‎ )١( 


.ير يدون إثبات_حدوثه وز ييف بدعتهم .ملا يتردد الاشعرى , بعد هذه 
الحجة انى تدعو إلى الإشفاق ؛ أن يصف خصوما بأنهم يدلسو نكفرم . 
ولا ندرى لماذا ايجه الاشعرى هذا الاتجاه ؛ ولماذا فس ركلة ملفوظ هذا 
"التفسير المفتعل » وكان فى استطاعته أن يفسرها تفسيراً طبيعبا » فيقول 
.إنه يلفظ بالقرآن بعنى أنه ينطق به . لكن ماكان ليفعل لان يحاول.جيده 
ألا.يعترف خلق القرآن . وما يؤكد لناصدق وجبة نظر ثا »من أن الأشعرى 
.جزم بقدم ألقرآن , أن الماتريدى يذكر فى أحد كتبه , ونمتى به كتاب . 
شرح الفقه الا كبر لآبى حتيفة , أن الأشعربة ترى أن «١‏ مافى المصحف 
اليس بكلام اقّه تعالى » ونا هر عبارة عن كلام الله تعالى حكابة عنه . 
.ونمى هذا أنهم إذا لم بجدوا ججة على قدم ألفاظ القرآن ' 18 
ف :التحايل. عل هذا التحو الذى لا نعتقد أن جمبور المسلين بركويم 
أو يستجسته . ٠‏ 

. وقد استدل أبو الحسن الأشعرى عل قدم القرآن بكثير من الآيات», 
كقوله تعالى : «ومن آياتته أن تقوم السماء والآرض بأميء» » وقوله : 
, ألا له الخلق والآم» . وقوه : «قه الآم من قبل ومن بعده » أى من 
قبل الخلق ومن بعده . وكان من الضرورى أن يلجأ الأشعرى إلى تأويل 
هذه الآرات جيّ تبتدى إلى ممرفة مناسية الاستشهاد با ؛ لاننا نمترف » 

دون تواضع كاذب » أننا لم نفيم وجه دلا انها للنظرة الآ ولى ؛ وبدا لنا أنها ٠‏ 
ابسن اسن قد رأننا بيد ع أن ايكون ف وسريع الآياك ان اتدل 
بها المكرلة عبل خلق القرآى . فاذا يقول الاشعرى ؟ , إنه يرى أن المراد 
بالآمى هنا هو كلام الله قعالى . ولا ندرى حتقيقة لماذا اختار الكلام بدلا 
.من الإرادة أو من إحدى الصفات الاخرى ؟ لكن هكذا أراد هو . 
فلنحاول فهم وجبة نظره ما استطعنا :> إن هذه الآنات" فرق بين الخلق 
والام ؛ ومعى تبك أن أم ام »أى كلامه » غير عخلوق .كذلك استدل 


بآية أخرى وهى قوله تعالى : إما قولنا لثىء دا أردناه أن نقول له كن 
نكون . » فلو كان القرآن عخلوةا لوجب أن مخلق بكامة كن » وهذه الكلمة . 
قول:حتاج إلى خلق » وهكذا إلى مالا نبابة له - وإذن فلا مفر من التسلم 
تراك ورم ل مشاه صهى مر م 
والىجانب مثل هذه الادلة النى لا نطمين ها النقس ؛ لظبورطايع التكلف» 
فها ؛ ووضوح التعسف فى الربط بين مقدماتها ء ند أن الأشعرى بحس 
الحاجة إلى أدلة ! كثر إقناعاكةوله تعالى : ٠‏ قل لو كان البحر مداداً لكات 
رب لتقد البح قيل أن تنفد كلبات ربى»؛ مع أن هذا الدليل ليس أكثر 
(قناطا من سابقيه » إذ ليس هئاك ما بوجب ء لا قلنا » أن تنكون هذه 
الكلرات القرآن . ومن أدلئه أيضأ أنه لو كان كلام الله ذا هآ لكان اله 
غيل متكام ولا قائل , ويترتب على ذلك أنه يوصف بار يوصف به البثر 
من الخرس والعى والعجز ( وه ذا دليل التقص ٠‏ والنقص ينا فكرة 
الآلوهية . وبديهى أن فكرة الماثلة هنا ين الخالق و امخاوق شد يدة الو ضوح 
ما دام الأشعرى يتكلم عن ارس والسكوت وما إستابعه من استخدام . 
الجوادح.» م فم ولسان : 5 


او أن ا أدلة الأشعرى فق بياق ققدم القرآن.ء فوجدنا 
أنبادون المستوى الذى كنا نتوقعه منه : فهى أدلة بجدلية, لاتقنع القصمء 
فصلا عن أن تتكون بديية وخير مفتعة 07 أننا ا 0 
2 58 لايظان 1 انصفه لايل الأول ماله 
كيف يكون القرآن مخلوقآ واسم الله موجود فيه م إذلو كان الآمس كدذلك 
لكانت أسماؤه وصفاته ووحدانيته عخلوقة ؟ وهذا دليل لاقبمة له ما نرى ؛ 
لآنه من الممكن القول بأن الاأسان ينهاق بأمم الله وصفائه فكان يأبنى 


ألا يكرن غلرةا » ا يريد الاشعرى لالفاظ القرآن , كزلكك ؛ 

القول بأنه ليس مة ة نتاقض بين أن تسكون معاى القرآن قدعة وألفاظ 
عزالوقة , إذ ليس ما ىول عقسلا دون ااتعبير عن المعانى القدعة بألفاظ 
عخاوقة , الاي تق قيس أسد حتان ساق لان الشرى تج 
على المعيزلة فقول 0 رص م أن بك يكون القرآن جسما 


الل مسرم م 

ا 0 ف 0 هذا الحد . إنه ىل 5 
من قال يضاق القرآن بالمعنى الذى يمسكن أن بسل به المسل المعتدل:, والذى 
اسل به الامام أبو حتيقة «فقد حى أن أيا بوسف , تلميذ أب جنيفة ؛ ناظر 
أستاذه شهرين حتى يرججع عن قوله مخلق القرآن ٠‏ ثم خهف الاشعرى 
عن خخدته بعض الثبىء » فم يصفف القائلين خلق القرآن أنه من الكفرة , 
دعام من رماع الئاس ويهامهم . ومكاذا فعل المعيزلة من قبل قد كفروا 
خصوههم م وصفوم بنقص العقل وضعف الرأى ل تور الله 
55 هذا التكغير والسباب بينه طائفتين هامتين من المسليين ألا 000 
ا ٠‏ قتى أخظأ ال .الف ريقان لانبما أساء! وضع مشكلة 3 
خلق الف رآن أ و قدمه ٠‏ ولو حاولا الفيم » 5 
أن كلامنهما أصاب جزء! من الحقيقة , وأن الخلاف بينهما أهون ما كاتا 
يعتقدان ٠‏ غير أن الأشعربة اضطروا إلى تفصيل القول أكثر ما قصل 
رئيسيم » ففرقوا بن الكلام التضسى بين الالفاظ ؛ فقالو[ : إن كلام نه 
قعالى تقسى ‏ أما الألفاظ فليست كلاماً ذ.وتقيرا إل أتناى الس 
ليس كلام القه . وإعا هو حكاية عنه» كا أشر نا إلى ذلك مند قليل .كذ للك 
يخبر نا الماتريدى أنهم أجازوا إحراق مافى المصاحف » لآن الكلام صعَة 
.ففسية لاتنفك عنه سبحانه . وبصف الماتريدى هذا التحول الكيير 


تسم اه “3 لسسيم 


ف آراء أتباع الاشعرى بأنه هوس , وأن هو سبم هذا أعظم من هوس 
المععزلة . 67 


ى - المائر برى.: 

قد فطن أبو متصور المائر يدى إلى عبث المعيزلة والأشاعرة ؛ وإ أنهم 
انقرا في دي إل جد اتاد بالبكفر واد بلجل وضعف العقل , 
دون أن يكون هناك لاف حقيق يرجب ذلك . ففرق هو بين نوعين 
من الكلام : أجدهما تفسي وهو اممنى القديم القائم بذاته تعالى » وهو ليس 
من جنس كلام اليشير » ١‏ أن لفل و عل التوون ر الاميو اق ٠‏ ومن ثم 
فهو صفة ذائئة له والقه متصف بالكلام منق الازل عل هذا الاعتبار . 
أما النو ع الآخر فبو المؤلفٍ من حروفٍ وأصوات . وهذا لاشك فق أنه 
خاحث وعارق ا 
ققال : إنهم خرجوا على مبدثبم المشهور » فقاسو| عال الفيب عليعاالشبادة . 
ولو التزموا هذا المبدأ لعلموا أن « من أحب تقدير كلام الله بكلام الخاوق 
فهو مغفل » على عد تعبيره اكلم للضي صزة قد لا الم ديرا : 
ولا كيف بتصف الله بها . ونحن لانستطيع سماع كلامه أو قراءته 
إلا بواسطة . فومىلم يسمع كلام الله الآزلى حقيقة . و[ما سمع صوا 
يدل عليه . 

وكان هذا الحل هو الذى أرتضاه أهل السنة الذين يفر قون 'بين صفة 
الكلام النقسى القديمة ولفظ القرآن الخلرق . وهو الحل الذى يسا به 
متأخر و الأشعربة كإمام الح مين . وقد اتبت مشكاة خلق القرآن بكل 
شرورها وما اكتنفبا من سوء فم عندما .ل المزالى ببذا الرأى . وقول 


)١(‏ شرح الفقه الأ كبر س *؟ 


سبد إليا مسد 


المائريدى : إن المعيزلة نظروا إلى ناحية اللفظ ؛ واعتير الاشءرية ناحية 
المعنى . ول يكن هناك مايوجب هذا الخلاف كله ؛ لان المشكلة أقرب أن 
تسكون لفظية من أن نكن حقيقية وجوه رية. ويبق بعد هذا أنالأشعرى 
كان أبعد مما يقره العقل ؛ لاقه أجاز سماع كلام الله |انفسى » فقد كان يمتقد 
إمكان ماع ماليس بصوت ء كا تسكن رؤية ماليس يحسم . أما المائر يدى 
فيقرر أنه لاسبيل إلى سماع كلام الله النفسى . 
هو ل 

غن اللتوف اشن بى صفة الكلام نقه ,'لانم| تترتب على صفتى العل. 
والقدرة عل الاختراع ٠‏ الكلام هو أن يمل المتكلم فعلا يدل بالطب 
عل إلمل الذى في نف نفسة ٠و‏ إذا كان الإنسان يستطيع التعبيرعن عليه بالكلام 
فاته أول بالقدرة عل ذلك فنكلام الله » وهو القرآن : قديم هن ليله | 
معثاه . ولسكن اللفظ الدال عليه مخلوق له سبحانه لاالبشر . ويكون ذَك 
إما بواسطة ألفاظ يخلقها اله فى سمع من يريد كلامه , أو ؤحيا أى بغير 
لفظ ؛ أو بإرسال رسول حمل كلامه إلى رسله . وقد عير القرآن عن هذه 
الطرق الثلاث بقوله تعالى : « وما كان لبشر أن يكلمه الله إلا وحيأ أو من 
واه حاد ميري جزل ري 3031 خا 4 ٠‏ 

د فاخلاف بين القاطين بقدم القرآن أو خلقة خلاف لفظ ؛ لآن 
كل فريق منهم ينظن إلى ناحية واحدة .أن نظر إلى الفظ قال إنه مخلوق » 
ومن اعتبر المنى قال إنه قدجم , إذ سبق علمه بكل ثىء . والع[صفة قديمة . 
د اا اول مح ادف ين االاشعربة والمعمزلة ٠‏ فقال إن 
الآولين يرون أنه صفة قدعة كالءل » وليس فعلا من أفعاله , ناضطروا 
بناء عنى هذا الرأى إلى أن يسكروا حقيقة بديبية » وهى أن الانسان فاعل 
لكلامه . وإنما اضطروا إلى نن أن يكون كلام لله صفة منصفات أفعاله ؛ 


د ا فد 


لان الكلام المافوظ به حادث والمقارن للحقدث حادث مثله . وعنى هذا 
متى كان المقصود بالنكلام كلام النفس ل يكن عاك غيارعلرأى الأشعرية ؛ 
إذ المكلام قديم فى هذه الحال . . أما إذا كان اير اد به الالفاظ التى ندل على 
المعاتى فليس رأمم صادقاً ؛ بل الحق فى اقب ى الذين يؤكدرن 
أن أافاظ اله 5 عخلوفة . 
ويلخص ابن رشد سبب الخلاف بين هاتين الطائفتين يأن كلا منهما 
لم تنظر إلا إلى ناحية واحدة ؛ ففبمت اللكلام فهمأ عام ٠»‏ وأصرت على 
فيمما . والأشعربة ترى أن اللكلام صفة ذائية قائمة نة بالمتكلم ويريدون به 
مني » والمعتزلة تقول إن الكلام ليس صفة أممة باللتكلم » ويريدون به 
اللفظ . والحق هو اجمع انالك ابر س5 الله + الكلام وى 
قول كل واحدة من الطائفثين جرء من الاق وجزهء من الياطل » ولو أن 
الفر يقي جمعا بين الاق لدجما لوجدا أن الياطل بزهق من ناقاء نفسه , 
دون أن يفضى إلى تلك الحنة التى فرقت بين المسلمين وتهوفا لأا 
تقوم على سوء تحنيد المشكلة » وسوء فبمبا على النحو الذي يمق لنا اليوم 
أن نبدى عبنا له , ْ 


5 - الجبة 


ربا كان الخلاف بين المسلءين فى مسألة نسبة الجبة المكانية إلى الله 
سبحانه خلافا حقيقياً وجوه ريأ ء على عكس ما رأيئاه <تى الآن فى المسائل 
الأخرى التى يكاد يكون الخلاف فيا افظياً أو وليد سوء الفيم . فإثنا 
أرى أنيم انقسمواهنا إلى قسمين 0 هامين : أددها بؤككد وجود 
الجبة والآخر ينفما . فالفريق الأول يشم لالمشيبة انه وري 
وابن دشد ؛ ينما يضم الفريق الآخر كلا من المعةلة والما:. بدية ومتأخرى 


الأشيرة : ومن العجيب حقأ ل ترى أبن رشد من بين المشسهة دقن انان 
عنى نبجهم » مع أنه كان حليف ا معتزلة والفلاسفة حتى الآن. وحقاً لانتردد 
2 أن نصف رأيه فى مشكلة الجبة يأنه دق مع أرائه الأخرى أنه 
يلي ظلا على طرقه العقلية فى اليرهنة على العقائد الدينية . 


إ سا لمر و السك امير : 1 
الما اعتتقد هو لاء السذجمن المسلمين أن الله جسم لا كالاجسام الحادثة ؟ 
فسروا إليه البد والعيئين والوجه نسبة حقيقية. كذلك نسبوا إليه أنه وجهة 
معينة وهى العرش . وهكذا فعل الأاشعرى فما بعد .20 وقد استدالمشيبة' 
عل عادتهم ببعض الايات القر' نية البى حاوها عل ظاهرها » فافلين عن 
وجوب تنزيه الله عن مائلة خلقه . فن هذه الآبات قوله تعالى: دنم استوى 
عبل العرش » » وقوله : « وحمل عرش ربك فوقهم يومئذ مانية » وقوله : 
وترى الملائكة حافين من <ول العرش » » وقوله : « الذين يحماون العرشن 
ومن حوله » » وقوه الرحمن عبل العرش استوى . » ثم عضدوا رأيهم 
هذا بأن عادة المسليين جرت عل أن يتجبوا بالدعاء و السماء نما يشهد 
بو جود العرش فيها . 
هذا هو الرأى الذى ارتضته اجسمة » وهو نفس الرأى الذى سيقيله 
الأاشعرى ء والذى سير فضه أتياعه والمعتزلة والمائريدية على حد سواء . 
وعل الرغم من أنه يقال : إن المائريدية أقرب إلى الاشعرية من المعغزلة 
فإنا يحد أنها أبعد ما يسكون عن الآولى لانها ترتعنى وجبة نظر الثانية 
فى مشكلة جو هر بة <قيقية . فكلا الطائفتين تنسكر الجبة ؛ لآنهما تنسكرآن 
الجسدمية صراحة » وهذا يتضمن :نزمه عن الجبة ؛ لآن الجبة لا يهم لها 
معنى إلا بالنسبة إلى الأجسام . 


. طبعة حيدر آناد . سن 49 »2 وما يدها‎ ٠ كتاب الإبانة‎ )١( 


بد علا اسه 


: الومال”‎ ١ 


بتاخص رى هذه ابماعة فى إنكار الجبة [نكارأً صربا ؛ لآن إثباتها 
يفضى » لاعالة » إلى إثبات المكان له تعالى » وإثبات المكان معناه إثبات 
الجسسية لاأفل ولا أكثر . ذلو كان الله يحتل مكاناً 07 0 بوجد فىسجبة 
عدودة ؛ لكان جسما » ولترتب على ذلك أن بكون عادثا . لان تيع 
الاجمسسام حادثة . هذا إلى أله لو وجد ف مكان ما لكان فى عاجة إليه , 
هذا دليل على اانقص . 

ولذا رأوا أن الآباتالنى توه الجبة بحب ألا تحمل أو تفبمعل ظاه رهاب 
بل من الواجب تأوز يلها ما بتفق مع #يزيه اله وتقديسه ؛ من مثل قو له تعالى: 
د يدر الام من الشياء إلى الأرض ثم يعرج إليه ى يوم كآأن مقداره ألف 
سنةء وقوله : ١‏ تعرج الملانكة والروح إليه وقوله : ٠‏ أأمنترين فى السماء 
أن خسف بكم الآرض فإذا فى ' كور » ٠‏ م أوجبوا تأوبل جمبيع الآيات 
التى جاء فها ذكر العرش . فقالوا إن المراد بالاستواء على العرش هو 
الاسئيلاء والغلبة والسلطان . أما الحديت الذى يشمب إلى الرسول من أنه 
سأل جارية أراد صاحها أن يعتقبا فى كشارة فقال : أبن الله ؟ فأشارت 
إلى السماء » فقال اعتقبا إنهبا مؤمنة . ققد نفاه المعيزلة . كذلك ردوا 
أحاديث أخرى كحديث النزول» وقالو! عنها إنها أخبار عاد . فا الذى 
ونش أن" نعتّقد فى مسألة الجبة ؟ يقرر أ المعتزلة أن الله فى كل مكان » 0 
لايريدون بذلك نوعا من الحاول؛ ا افترى عليهم ذلك ختصومهم » وما 
يتقصدون به أن الله عالم بكل الامكنة لاته خالقبا . 


حم - ابر ُعرى : 


0 


د كنت 


انا » والحق يقال ؛ أن يذهب الأشعرى مذهبا أقرب إل النشيية 
والتجسم » رغم شبرته بأنه من أتباع |أسلف . فهو بثبت لله يدين ووجها . 
ويشكر أن يكون المقصود باليد النعمة أو القوة ؛ بل يأخذ على هو لا 
فين يؤولون مثل هذه الايات أنهم مبتدعون 27 ؛ ؤيغلو إلى حد القول 
بأن ١‏ ليس فى اللغة أن بقول القائل بيدى يعنى نعمتى .», ثم يؤكد هذا 
الرأى الغريب بأنه لاحق لاجد أن يتأول هذه الآيات إلا بحجة » وليس 
هتاك فى رأيه مابمنع إثبات اليدين لله تعالى . وكأنه أحس خطورة ما يدعو 
إله فعاد يؤول . لكنه تأويل أقرب إلى السك بالظاهر ‏ لأنه يقول. 
لا يراد باليدين الجارحتان » ولا يراد يما النعمة »ولا هى الأيدى ؟ و نحن 
لا ندرى بعد ذلك هل ترك لنا الاشعرى احتالا ممقليا رابعا وراء هدم 
الاحئتيالات الثللات ؟ 0 

تلك هى نظربته فى مسألة الجسمية . وواضح أثنا لا ففرط. ف" الؤعر 
عتد ما نقرر أنه أقرب إلى المجسمة والمشيبة منه إلى :أى طائفة إسلامية 
أخرى . وسوف يتأ كد ظننا هذا ؛ فيصبح يقيناً لدى من ينصف » أو لدم 
من لم بشوه التقليد فكره ؛ إذ سيرى أن الأشعرى هيل إلى إثبات الجسمية 
ثم يجنم أيضأ إلى إثيات الجبة . ش 

فهو يرفض تأويل آيات الاستواء على العرش »ء وقول إن الله مستو 
على العرش »أ ورد فى كتابه العزين . وقد احتج أرأيه هذا سكثير 
من الآيات البى تدل عل وجود الله فى السماء ‏ كةوله تغالى : « إليه صعد 
أ الطيب» وقوله فى عيسى بن مسيم : « بل رفعه الله إليه , وقوله : 
« يدبر الام من السماء إلى الارض ثم يعرج إليه فى يومكان مقداره أافه 
سنة ما تعدون » » وقوله ,أ أمنتم من فى السماء أن خسف ب الآرض > 


)١(‏ الإطائةس 45 وما هدها, 


0 ا 30-5 


وقواة د وغانون دهم من فوقيم ٠‏ وقوله : «تمرج الملائكة والروع 
إلى وقرله : م استوى إلى السماء » وقوله : ٠و‏ جاء ربك وااملك 
صفآ صف . '© فكل هذه الأبات ؛ ولاسما آبات العرش تدل دلالة 
ظاهرة على وجوده فى السماء » لآن العرش فوق ااسءوات ٠‏ وإذا قيل 
إن الله فى اسماء فالمراد به هو أنه على العرش » لآن العرش أعلى السموات. 
كذلك استشيد أبو الحسن ببعض الاحاديث ؛ وهى الخاصة بالتزول, 
كالحديث «الذى روى عن الرسول أنه قال : ١‏ ينزل الله كل ليلة إلى السماء 
الدنيا فبقرل : هل من سائل فأعطيه ؟ هل من مستئفر فأغفر له؟ حتى 
يظلع الفجر » ؛ وكةول الرسول : « إذا بق ثلث الليل ينزل الله تبارك 
وتعالى فقول.من ذا الذى يدعوق فأستجيب له ؟ من ذا الذى ستكشف 
ألضر فأكشفه عنه ؟ من ذا الذى يسترزقى فأرزته ؟ <تى ينفجر الأجر ,, 
ثم ذكر دليلا سعبقه إليه المشببة والمجسمة » وهو أن المسلمين جميعاً يرفدون 
أيديهم بالدماء نحو السماء » ولا يتجبون بها نحو الارض . فشكل هذه 
الآدلة الشرعية تشبد بوجود الله فى السماء . 
وقد رفض الأشعرى تأويل المعئزلة لايات العرش . ذ:ص على أن 
الاسئواء على العرش ليس معناه الاستيلاء أو القبر أو الغلية ؛ بل الاراد 
الاستواء حقيقة . وليس لؤلاء أن ينكروا ذلك ؟إذ كيف يجوز لهم أن 
بسلموا بوجود الله فى كل مكان ويتكروا أنه عل المرش ؟ ووجه المغالطة 
هنا يفجأ النظر ؛ لانهم يريدون بوجود الله فى كل مكان معنى غير الذى 
يريدم هز عليه . ©© ثم بحاول نقد ر أيهم بحجة أخرى فيقول : لو كان 
)١(‏ ذكر الأشعرى آبات أخرى كقرله : « هل ينظرون إلا أن يأ:بيم انَّ فى ظلل 
من لهام » وقوله : « ثم دنا فتدل فكان تاب قوسين أو أدنى » وقوله لعيسى بن مسيم : 
« إلى متونيك ورافعك إلى » وقوله « وما قثلوه وما صليوء ... بن رئمه اه إليه » . 


() وها بعد غلا أيضا | بن تيمية فقال إن من يسو : إن ان فى كل مكان هر والقائل 
بالحلول أو الاتماد سواء . وقد أذ ذلك عن الأشمرى . 


مس “يا ا سيد 


الاستواء على العرثر هو "قدرة و (الاستيلاء لما كان هناك فارق بين العرش. 
والارض ؛ لآن الله قادر على الأرض أيضاً .وقد ههرم بعد ذلك شكرة 
الحلول ٠‏ مع أنهم | كثر منه تقدديسا وتنزيما لله لأنهم ينفون الجسمية نفيا 
قاطعاً ؛ بينما ميل هو إلى المشبهة . وكيف يرى المعتزلة بأنهممن أنصار الحاول 
والاتحاد, دم الذين اشتهروا بنشر الإسلام فى خ راسان وأرمينيا » وبأنهم, 
أهل الزهد والتقوى؟!© . وأدهى من ذلك وأ أن الأشعرى يحادل 
المدتولة فيقول : لو كان الله فى كل مكان لكان فىكل جزء من العالم » وفى 
بطن ميم أيضاً؟ وهذا مثال لما قد يننهى إ ليه اللجج الذى "غلب عليه سوء. 
القصد » ولا نقوده الرغبة فى الوصول إلى المقيقة . أفثل هذا النقد إصمم 
أن يوجه إل المءتزلة الذن قالوا خلق القرآن حتى بتحاشوا القول بتعدد 
القدماء فى الذات الإلحية ؟ وهل كآن الأشعرى مخلصاً عندما وجه إلهم. 
هذا الاعتراض 00 بع عل اليقنين أنهم أكثر منطقاً منه لآنهم بنكرون. 1 
الجسمية والجبة والرؤية ؛ الانهم يأبون أن عاثلوا بين الله وخلقه ؟ 


حق ذال اله ذهب للقينة فى مسألة الجبة والجسمية . ولذلك لم 
. يترددوا فى ترك مذهيه النعيف ليستعيضوا عنه برأى المعتزلة ٠‏ ويقول. ْ 
ابن رشد إن بعض المتأخرين من الاشعرية ومنهم أبو المءالى قل ازتضوا 
أن ينفوا الجرة عن الله سبحانه . ولا شك ف أن عدولهم عن رأى أستاذم, 
كان حافره التنزيه والتقديس الذى يوجبه قوله تعالى دليس كثله ثىء» 4 
لان إثبات الجبة اعتراف ضتى بالجسمية , وهذا هو مأ جمع المسلاون 
ما عدا السذج منهم - على نفيه . 


)0 انظر على سبيل مال ارجة مر وان قنك صاب واصل بن عطاء 2 ف وفيات 
الأعيان لأن خا_كان < 5 2 ١١٠١وما‏ سدها . 


ك4 نة 


ى - الائر برى ؛ 


أما المائريدى فهو على أثم وفاق مع المعثزلة ؛ إذ ينسكر الجبة ويتأول 
'آنات العرش ء فبقول إن العرش حادث : وقد أوجده الله بعد أن لم يكن . 
وليس المراد بامتوائه تعالى على العرش الاستواء المادى ء لان الله فى غير 
بناحة إل التعرد عليه , لآنه لو احتاج إلى ذلك لكان ناقصساً مقروراً , 
ولو احتاج إلى العرش الاشبه الأجسام والأعراض ؛ وهذه حادثة. كيف 
يتصور الإنسان أن الذى يلق الجواهر والاعراض يكون شبها بها ؟ 
ثم إن اله كان ولا مكان له , ثم خلق العام ومن الجائز فناء جميع الامكنة, 
لكن الله ببق بعد فناء كل.شىء . ومن ثم فهو ليس فى مكان معين . هذا 
إلى أن الانتقال من مكان إلى مكان معناء التغي , والله مبره عنه ؛ لآن 
التغير علامة الحدوث . كذلك لو كان اقه فى مكان ما لكان جزءأمن العالر, 
فيكو نحادثاً ويحدوداً.وكلا الآمر بن نقصس يتازه الله عله , وأضين] لو كان 
الله محصورا فى المكان لجاز أيضآ أن يكون عدصورا فى الزمان » وينبى 
على ذلك أن بكون حادثاً . ويتبين لنا من هذه الادلة أنها تدور كلها حول 
فكرة واحدة , وهى أن أسبة المكان إلى القه :ؤدى إلى التجسم وإلى 
الحدرث تبعأ لذلك . وهذه الفكرة الواددة هى تلك النى رأيناها من قبل 
لدى المءتزلة ومتأخرى الأشعر'مة . 
فإذا ثبت استحالة الجبة بالنسبة إلى اقه تعالىو وجب تأويل جميعالآيات 
النى قد نوحى بها . فالاستواء على العرش معناء 6[1سام الخلق و[كله , 
أوالاستيلاء والغلبة » أر لعلو والارتفاع الممنربين . فقوله تعالى ونم استوى , 
عل العرش » إشبه قوله تعالى ثم استوى إلى السماء وهى دهان . أى أل ' 
قصد خلق العرش بعد أن خاق ااسموات والآرض »ء ولايحرز عقلا المائة 


0 


غنا بين الاق واتخلوق في معنى الاستواء ؛ لآن الاستواء المادى يتضمن 


جركة وسكوناً » أى حدوثا . وإذا أمكن تأويل أمثال هذه الأيات نأو يلا 
تسم به أساليب اللغة فبو أولى من التزام المعنى الحرفى الذى بؤهن به 
جماعة المشسبة من غَفلوا عن قوله تعالى : ١‏ ليس كثله ثىء » . | 
م أداد المار يدى »غير موفق » أن ينض رأى المءتزلة ‏ فقال إنهم 
يمتقدون أن الله ىكل مكان» وهذا نوع من التجسيم ؛ إذ لا فرق هنا بين 
نسبته تعالى إلى مكان واحد أو إلى الامكنة جميعما ٠.‏ وفى رأينا أن أيا 
منصور إخلو فى ججدله أكثر ما ينيغى أن يقود إليه الاجج فى الجدل ؛ لآن 
المدتدلة ينفون الجسمية مثله تماماً » ويريدون نأنه فى جميع الامكنة أنه عالم 
بكل شىء . وإذا نحن لم نر فى هذا النقد مسحة من سوء الهم أو سوء القصد 
فإننا لانستطيع أن نيرىء المائريدى هنا من الماجكة وسذاجة النقد . على 
أنه ينتهى بعد 1 لبعض الآيات انى تدل على القرب أو البعد» ,معتل 
قرله تعالى : « وإذا سالك عبادى عنى فإى قريب أجيب دعوة اأماغ. 51 
دعان فليستجيبوا ل وايؤمئوا ف علوم برشدونء »وقوله تعالى : دمأ يكون 
من جوى ثلاثة إلا هو رايعم » تقول إنه يأنبى من تأويل هذه 1 
الآبات إلى تقرير ما سسبقه إليه المتّزلة من أن وجود الله فىكل مكان معنا ٠‏ 
العم . فهذا يتضم لنا أن الخحلاف بين الممزرّلة والماتريدية ايس هنا [لاخلانا 
افظياء أو لاخبلاف هراك ألبتة ؛ فى حين أن الخلاف بينهما من جهة وبين 
الأشعرى وطائفة المشمة والكرامية من جبة أخرى خلاف جوهرى 
بجع إلى فكرة كل من الفر يتين عن الله سبحانه » ومقدار التعزيه لدى 
كل ديا 


هه حابن 


رما توقح المرء أن أبا الوليد سيكون إلى جانب الممزلة والماريدية ٠‏ 
لكن ها ميب له الظن »؛ و بفجع فيه الأمل ؛ ؛ أن ان رشد ارتعنى فى مشكاة 


الجهة رأيأ عغالذاً لاتجاهه العقلى العام . فتبع الأسف الأشعرية والمشمة . 
واستدل مثلبم نفس الآبات والاحاديث عل أن الله يوجد فى جهة معيئة , 
وتلك فى الحق نقطة ضعفت بالغة فى مذهيه : فرو يسك الجسمية ويذكر 
اللرؤية البصرية » دمع فبر يدبت الجبة. فرو إذن أقل اتفاناً مع أفسه ؛ 
بينها نرى أن الممنئلة مم أكثر الئاس منطقا لانهم ينكرون الجسمية والجبة 
والرؤية البصرية ته فى اليوم الآخر ء ثم يأتى بعدم الماتريدى الذى ينسكر 
الجسمية والجوة 9 يكاد يبت الرؤية . 


فا السبب فى هذا الاضطراب الذى نليسه عند ابن رشد» أى ما الذى 
بدعوه إلى إثبات الجبة بعد أن أ الجسمية عن الله سبحانه ؟ ملم هذا 
الفيلسرف أنه يريد التوفيق هنا بين المقيدة الإسلامية وفلسفة أرسطو ؛ 
فإن هذا الأخير بكر وجود خلاء عارج العام , ويقول إن الله يوجد 
فى هذا الانجاه » أى على حافة العالم وهو ليس بمسم . فالجهة إذن لاثتئافى فى 
ظنه مع عدم الجسمية . وقد أحس الفليسوف القرطى أن حجته واهنة 
واهية بنارالا اناشدق. منلن :لتر عكر وله ١‏ أن اشر قو الجمهة 
والمكان. للكنه ل يكن أكثر توفيةأ فى هذا الآمر أيشأ . فهو يقول إن 
الله يوجد فى اتجاء السماء ولسكنه لا يشغل مكانا معيناً . وهذه سسفسطة . 
فإذا قيل لهكيف »كن أن نتصور أن إلا غير جسمى يوجد فى جهة معيتة ل 
يحد جواباً إلا أن يعترف بوجود نوع من التنافض . وبأنه يحب أن تنبى 
العامة عن البحث فى أمر الجبة . وقد خخيل إليه أن العلداء لايحدون مشقة 
فى تصور موجود غير جسمى فى جبة معيئة » والحق أن المشقة بالغة . على 
عكس مائرم ؛ إذ سرف يكرن الإله دود . هذا إلى أن التفرقة بين 
الجهة واللمكان غير جدية . لقد سخر أ بو الوليد من المتكلمين » ويعنى مم . 
المميزلة ؛ لانم ينسكرون الجبة ٠‏ وما كان له أن إسغور منهى فإن المعمز لد 


3 الى _- 


ومعبم المائريدية كارو كا سق عتطرا :رترت إلى التلزاية مدن أ بغلائفة 
إسلامية أخرى . وهذا هو ااسبب فى أتنا لا نفتفر له هذه السخرية ؛ لأنه 
ماكان لزسل ف .مرتيقه أن رولك قلقم المسائل الأخريى... عرزن فى 
مشكلة الجبة ولا يؤول » تجا بأنه خثى على عقائد العامة ؟ ومع ذلك 
فنحن لا أصفه بسوء القصد . ولكتا زلة , وأعظم بها مون زد 


لفيلسوف مثله ! 
ل ٠‏ الرؤية 


ليس لنا أن نتوقع هن هؤلاء سوى أن ينسكروا رؤية الله فى الحياة 
الدنيا والآخرة , سواء بسواء » فإنهم #ترمون مبادئهم ويستنيطون منبا 
تتائرا المنطقية , لان من ببدأ. ينق الجسمية ‏ ثم يثى بنق الجية » يتم 
لاعالة إلى إنكار رؤية الذات الإلهية'. إن للرؤية شروطها الخاصة 
كوجود الثى. المرى فى جرة مقابلة الراف وكاللون والضوء . وذلك كله 
عمال فى حقه تعالى ؛ لآن شروط الرؤية إنما قصدق بالنسبة إلى الأجسام 
والقه ليس بحسم . وهذا هو ما عير عنه تعالى بقؤله : , لا تدركه الابصار 
وهو يدرك الأبصار ء وقوله : ١‏ ولماجاء موسى يقاتنا وكلنه ريه قال ربه 
أرنى أنظر إليك قال لن ترانى ولكن أنظر إلى الجبل فإن استقر مكانه 
قسوف ترا فليا تجلى ريه الجبل جمله دكا وخر موسى صعتقا , الاية - 
ولو كانت الروية #سكنة 1| تقآها على ؤجه التأكيد بقوله : لن ترا ٠‏ 


| ب العررل : 


حقاأ إن هناك آية أخرى قد نوم الرؤية وهى فوأه : و وجوه بومئك 
ناضرة إلى رما ناظرة» ٠‏ ولكن بحب تأو يلها حتى تكون على وفافق مع 


5 متاهج الأدة ) 


لس اي سم 


الآبتين السابقتين : أو أن تأويلها ليى بالعسير أو الافتعل فى رايهم ؛ لآن 
معن النظر هنا التوقع والاتتظار لا 'رؤية البصرية . أما الاحاديث الى 
تدل على [مكان الروية فرفسوها على أنها بار [ساد لا يصم الاحتجاج بها 
ضد صريح ااقرآن » وهو قوله : ,لا تدركه الابصار, . لكن إذا كانت 
رؤية الله بالبصر أمس] مستحيلا فإن ذلك لابكون حائلا دون إمكان 
رؤية من نوع آخرء وهى الروية القلبية » ويريدون با زيادة عل يفيضه 


اله على قلوب المقر بين . 


راسم الل بشع ريز : ٠‏ 
أما الاشعرى فكان على وفاق مع نقسه أيضاً ؛ فإنه لا كان يثيت 
الجبة لله سبحانه فإنه لابحد حرباً فى القول بإمكان رؤية اقه فى الحياة 
الاخرى ء دون الحياة الدنيا . وقد استدل لذللك ببعض الآيات الكرعة » 
كقوله تعالى : ٠«‏ وجوه يومد ناضرة إلى رما ناظرة » أى مبصرة . 
وليس المقصود بالنظر هنا الاعتبار »يا فى قو له تعالى «أفلا.ينظرون إلى 
الإبل كيف خلقت » , ولا الاتنظار والتوقع كةوله تعالى : ٠‏ ما ينظرون. 
إلا صيحة واحدة» . وَإنما كان هذان التأوبلان غير مقبولين » فى رأبه , 
لآن الحباة الآخرة ليست دار اعتبار أو نوقع وانتظاريا ظن المعئزلة . هذا 
إلى أن إضافة النظر إلى الوجوء دليل على أن الرؤبة بصرية . كذلك 
لا يحوز أن يحمل معن النظر عملا آخر , فيقال إن المراد به التعطف ؛ 
إذهل >وز عقلا أن يتعطف الاق على غالقبم ؟ فلا كانت الاحتالات 
كلما فاسدة وجب أن يكون النظر إلى الله حقيقياً . وهل للمعتزلة أن 
يداعوا أن المراد هو أن اللنفوس تاتظر ثواب رما؟ ولا هذا أيضاً ؛ لآنه 
يحب العسك بالنص الظاهر , فلا يجوز تأويله إلا ل+يجة ؟ وكان الأشعرى 
لا برى فى الوقوع فى التجسمر سحسعة 5فية لصرفى الآية عن ظاهرها | 


أما الآية الاخرى التى استدل بها المعمزلة فليست حاسمة الآن مومى م 
مسأل ربه قينا مم زرلا لسكان المعيزلة أ كثر علياً الله من أحد 
أنبيانه . غير أن هولاء لا يعدمون حبة ؛ إذ يستطيعون الإجابة » وقد 
أجابوا بالفعل , فقالو| إن قوم مومى طلبوا إليه أن يرهم الله جبرة , 
«فأنكر عليهم ذلك فل يكن بد من أن باتهى الجدل بيهم وبينه بأن يسمعوا 
«نصاً يقطع عليهم جدلهم . وقد استنبط الأشعرى من الآية نفسها دليلا 
آخر . وهو أن استقرار الجيل أمس ممكن , ولذا فالرؤية تممكنة أيضاً . 
السكن هذا الدليل ليس قاطعآ , إذ للمعترلة أن يحتجوا بأن الجبل م 
يستقر بالفعل . ْ 0 


“م لجا الاشعرى إلى آيات أخرى ليؤكد إمكان رؤبة الله سبحانه , 
. منها قوله تعالى : «للذين أحسنوا الحسنى وزيادة , . وهذه الزيادة فى النظر 
:إليه . لكن لنا أن نقول إن هذا تأوبل من جانبه ‏ وليس هناك ما يوجب 
الاخذ به . ومنها قوله تعالى : « كلا [نهم عن رهم يومئذ جو بون» ومعنى 
«الحجب هنا هو عدم الرؤية . وللمعتزلة أن يرفضوا هذا التأويل ؛ ويقدموا 
تأويلا غيره » فيقولوا إن الحجب هو نقصان العلم ٠‏ 


وأعب من هذا أن الاشعرى . الذى لا بميل عادة إلى تأويل 
' النصوص الظاهرة ؛ قد اعتمد على نفس الاية التى استخدمها خدومه 
لإنكار الرؤية » رهى قوله : , لا تدركه الأبصار وهو يدرك الابصار 0 
فال إن المراد هو أن الأبصار تدركه بلا إحاطة , م أن القلوب تدركه 
عل هذا النحو أيضأ . وسمة الافتعالفى هذا التأويل ظاهرة ؛ إذ ما معنى 
الرؤية بلا [حاطة؟ أليس ذلك أقرب أن يكون رؤية قلبية ؟. 


كذلك احتمج أدلة عقلية أهمبا أن كل موجود فو مرق من حيث 


جا 44 اسك 


هو موجود , لا من جيك هو جوهر وأءراضء واه وجود . إذن 
قوق وها أن اشترى. الأغناددوين برئ الأقياء فو عيرق > 
نفسه ويجوز أن برينا نفسه » وهذا فى رأينا أوع من المائة اانه 
الخالق واتخلوق . 
ش نإك ع نحي الاجترى وهى لا تقنع أحدآ 1 بدليل أن المتأخرين. 
من الاشعرية نفوا أن تسكون شروط الرؤية للذاث الإلحية فى شروط 
روية الاجسام , أى أنبم توا وجود القه فى جبة مقابلة ؤأتكروا 
ا استخدام العين , ومكذا اقتزبوا من المدرلة عندما قال | : من الممكن أنْ. 
مخلق اله لعياده اتكثافاً ناما لا بتوفف على ثروط الرؤية العادية . 
فالخلاف إذن لفظ إذ تنتهى الرؤية بعد حذف شروطبا المادية بأن تكون. 
67 أ ولحذا يقول الإمام مد عبده إن العلماء قد اتذقوا على نق الرؤية 
بالو جا لاني ببترنون أن الله مخالف للحوادث , وأنه ليس جسياء 
9 .ولا يوجذ فى جبة ‏ أما هؤلاء الذين م :يريدوا 1 إنكار الرؤية جملة فقد. 
قالوا إنها تختلف عن الرية المعروفة لنا . ولذا فالخلاف بين المتكرين 
والمتبعين ليس حتقيقبأ . والحق عندنا أن الفارق بين متأخرى الأاشعرية. 
والمعقزلة ليس إلانارتا لفظياء لآن الآولين يةولون [نها رؤية بلا جبة. 
ولا كيفية » والآخرون يقولون إنها مريد ءلأو انكشاف غاقه الله فى. 


قلوب امو هنين 3 وكلا التعبير بن سواء . 


أما !الأشعرى ننسه قرو على خلاف حقبق مع ما أجمع ط العلماء . 
فم بعد > أنه بتكل عن إدراك حسى يشكا شف نه الله لعياده . ونلك.. 
علد ضعف بالغة فى مذهبه بفسرها لنا ميله إلى آراء المشيمة والسكرامية. 
فى إثبات اليدين والوجه والجرة »؟ أسلفنا . ومن الآ كيد أن المدعزلة كانوا 
أكثر منه منطقاً وتنزها , 


سل .© بشي سسسم 


أياء . 
ب لائر يرى : 


لا يختلف الماتر يدى , بحسي الظاهر , ا<تلافا ملءوسأ عن الاشعرية 
“لانه يرى أن الرؤية حق » وأنها موضع اتفاق أهل السنة . وقد جاءت. 
ا نصوص مبكمة . فلا يمكن أن تنكون قلبية بلى هى بصرية . ولذلك 
لا يراه الكافرون لانبم حجوبون . وإذا اعترض لعضوم بأن فى إثبات 
الرؤية البصرية نوعا من التجسم أجاب بأن الرؤية . بالعين تم فى الآخرة 
بلا كيف ء لان الكيفية إنما نكون ماكانت له صورة . فالله يرى إذن 
بلا وصف من قيام أؤ قمرد أو اتفصال. أو اقصال أو مقابل أو جبة . 
وقد استدل على إمكان الرؤية بالاية الى استخدمتها المنّرلة لنفيها » وعى 
قوله تعالى , لا تدركة الإبسار وهر يدرك الابصار  ,‏ واستدلاله شبيه 
باستدلال الأشعرى على وجه التقريب . فالإدراك معناه عنده الإحاطة 
بالايصار ؛ أى أن الرؤية إدراك حسى . 


وقد تبع الأشدرى أبضا ى استدلاله على جواز رؤية اقه بإمكان 
استقرار الجبل . لكنه يعود قيقول إن الرؤية ثم بلا كيفية ولا مشابهة : 
وماكان يستطيع أن يقول شيئآ آخر لانه ينكر الجبة . وعندئذ لنا أن 
تقساءل : إذا كان المانزيدى حقف ثروط الرؤية البصرية أفليس معتى 
هذا أنه بكاد يعترفبأن رؤية أله فى الحياة [الاخرى رؤية قلبية أو عقليّة 
أو ما شت من الأحماء سوى أن تنكون رؤية بصرية ؟ على أن أكثر 
.ها يدعو إلى العجب فى هذا الراع بين المائربدية والمعئزلة هو أن الماتريدى 
الذى بثبت رؤية ماليس بحسم كا يقول الأشعرى وكا سيقول الغزالى فا 
يعد بنهم المعتزلة فى شخص آاحد أقطاهم فى عصره » وهو اللكمى » بأن 
اقول باستسالة رؤية الله فى الآخرة رؤية بصرية يؤدى لا الة إلى 


جم سا 


التجسم ء ولكن كيف ذلك ؟ استمع إليه جيدا ١‏ إنه يأخذ على كمي 
أنه مائل بين شروط روية الأجسام وشروط رؤية ماليس جسم !! 
والمنالمة هنا ناضحة ب لان الكمى يقول نأن ارؤية البصرية للاجسام 
مسكنة , ورؤية مالس بحسم مستحيلة . قاين إذن تلك المائلة' بين روبة 
الأجسام ورؤيته تعالى ؟ 

ومبها يكن من شأن هذا الجدل وقيمته , فإن الماتريدى نفسه ,يفطن 
إلى تهافت حجته» فبعقرف بعد تلك اللآدلة النى ساقبا أن الرؤية لا تشع على 
الوجه المعر وف ولا بالوسائل العادية . وحيائذ تنساءل : كيف نكون, 
الرؤية إذا لم نكن بالعين والمقابلة واللون ووجود الجبة والوسط 
الشفاف بين الرالوالمرق ؟ أليسمعى هذا . فى التحلبل الاير ؛ هو [نكار 
الرؤية البصربة أؤ م نكن على حق حينا نا إن المائريدى يبدو ؛ حسب. 
الظاهر فقط ؛ على ؤفاق مم الاشعرى . أما من جبة الواقع والحقيقة فاته 
. يرتضى رأى المتزلة » ذلك ال رأى ااذى يتفق مم التازيه عن الجسمبة وعن. 
الجبة ‏ و الذى ارتضاء كثير من الجتردين فا بعد . 


كو ست انيم دشر ؛ 


بأخذ أبو للوليد على الاشعرية أنهم يخالفرن الواقع عندما يقولون 
إن دؤية اللهفى الحاةالآخر ى تقعدون ححاجة [لىالشروط المادية'النى بتطلبها: 
الإبسار بالعين»كوجود النوء والوسط الشغاف والجبة . و ليس يذنى عنهم 
شبئأآن الغزالى عاول تبرير وجبة نظرم , حينما يقر أن الرية لا تتطلب 
أن يكون الله فى جبة مقابلة العين .وعند ما ضرب لذاك مثال الرجل الذى 
يرى نفسة فى المرآة ؛ مع أن نفسه لانوجد فى المرآة محقيقة .ومن ثم فانه 
يرى نمسه فى غير جبة . فلقد فات .الغزالى أن الإنسان لا يرى ذاته, 


وإئما ببصر خياله وهذا الخال برجد ق جبة تقابل عيله . 


كذاك يصف بر هانالأشعرية على إمكانرؤية ما ايس بمسم بأنه نوع 
من العبث . و يتلخص هذا اليرهان فى أنهم سلكوا طريقة الجدل النى تثير 
المشاكل أكثر من أن تحلها ء فقالوا إن الشىء إماترا.العين إما للانه جسم 
وإما لآنه لون . وليس من الجائز أن نرى الثىء باعتبار. أنه جسم و إلا لما 
رأينا الآلوان .”ا أنه ايس من الممكن أن نرى الثىء من حيك أنه لون 
وإلالما استطعنا رؤبة الجسم . وإذا تبين فساد هذين الفرضين ثبت لنا 
أن الثىء [ما تبصره العين باعتبار أنه مورجود كسب .ولا كان اللهموجوداً 
فنالممكنر 5 بته فى الآخرة . ووجهالنفسطة هذ االبرهانشديد الوضوح ؛ 
لان الآشياء إتما ترى من نيخهة أنها أجسام لحا ألوأ: .١‏ هذا إلى أننا لو سلمنا 
لم أن النىءإنما يرىمن جية أنهموجودنقطاوجب أنيكون الآ م كذ لك 
بالنسبة إلى الاحساسات الآخرىء فيسمعالثىءأو ِشْم من حيث هو مو جود 
فط . وفى هذه الحال لا نيحد معيارأ للتفرقة بين مختلف الإجساسات . 
ولو كان حا ما يقولون لوحب أن نبصّر الاصوات ؤسائر المحسوسات 
الخس . ١‏ وقد اضطر المتكلمون لمكان هذه المسألة أن يسلدوا أن الآلوان 
مكنة أن تسمع والآصوات ممكنة أن ترى جوفلا كبو مولعم 
وعما مكن أن يعقله إنسان . » 


إن المععزلة وغيرهم لما علموا أن تطبيق شروط الرؤية البصرية على الله 
سبحانه يتناف مع عخالفته الحوادث اتجبوا إلى الحل الصحبح :وهو أن المراد 
برئية الله فى الآخرة هو أن يريدم اقه علما به.. وهذه الزيادة لا يلقاها 
إلا الصابرون ء أما من لا يستحتها نبى حجو بة عنه ' 


لكن اين رشدبمتقد من البدعة أن يفترق أنمة المسلمين فىهذهالمسألة » 


سد طرخ عم 


ثم يصرحوا بمذا الخلاف للعامة , فإن هؤلاء لا يرقون إلى إدراك كيف 
عكن زؤية ما ليس بحسم ء أنا كان نوع هذه الرؤية . فالأولى بنا إذن 
أن تسكتق معبم بما وصف الله به نفسه فى كتتايهالعزيز من أنه نور السموات 
والارض . وعندئذ لانجد الحبور شيبة ما فى روّبة الله . أما العلماء فيعليرن 
أن الرؤية تغيد مر يداعل ب سسبحانه . فهى إذى لدبهم رؤية رمزية لا تشبه 
الرؤية الحسية فى ثىء . 


١‏ العدل والجور 


١‏ تتفق الفرق الإسلامية اللكبرى فى فهمها لإدادة. الله : أفى 
مطلقة لاتنطيق عامابماير الحبين والقيم أو الصدل و الظل؛ أم مخضم لحكته 
وعدله ؟ وقد ثرتب على هذا الخلاف ف تحديد الإرادة الإلهية أن 
افترق الممترلة والأشاعرة والمائرريدية فى. تفسير أفعاله تعالى : اممكن 
المنائلة بينبا وبين أفعال العيد , أم بحب القول 0 لا سبيل إلى قياس الغائب 
عل الشاهد فى هذه المسأة ؟ أما الاشاعرة فيرون أن إرادته تعالى مطلقة , 
وأنه مالك الملك رحده_يفمل. .فيه مايشاء . فلا يوسف فمله الذى 
قد يخالفٍ ما يوجبه العقل , كإثابة العامى 'وعقاب المومن , بأنه قبببح 
أوغم أو شي فى حين أن الطائفتين الآخريين تقرران أنه لابد من 
قياس أفعاله على أفءال العبد , مع تعيهه سبحاته عن إثيان القببس أو الجور. 
ومن م توصف أفعاله كابا بالعدل والحسن ؛ إذ لا يتصور وقوع الظل منه. 
على أننا إذا أممنا النظر فى أمى الخلاف بين هذين الرأيين وجدنا أن 
الأشاعرة ليسوا بعيدين كل البعد عن رأى خخاافييم ‏ لأنهم . وإن قالوا 
بالإرادة المطلقة ؛ فإنهم ينفون وقوع الظل منه مادامت أنعاله لا تدخل 


في قطاق الافمال التى تصفها شراتعه بالحسن والقبح ‏ أو العدل والجور . 
ومع هذا فإنهم لم يتتهوا إلى هذا الرأى إلا بعد أن أنادها كثيرا من العنيه 

الى تبعث البأس فى قلوب المؤمنين والآمل فى تفوس العصاة البغاق. : 
ولو أنهم اتبعوا العقل من أول الآمر لمااتتهوا إلى مااتهو| إليهم: تصوير 
اله سيجانه بالطغيان_والقبر... هذا التصوير الى لا :طمن 4 النفس 
ولا . يرتضيه العقّل . ولو فعلو! ذلك أيضاً لكفونا وكفوا أنفسيم . ٠‏ 
شر الجدل , وما يتركة من ظل كريه وأثر بغيض فى عقائد المؤمنين . 


| الطزية :؛ 

يسم المعتزلة أنفسهم بأنهم أهل العدل والتوحيد . © فهم أهل ' 
ترحيد خالص »كا رأينا من قبل » لانهم يتكرون تغذد الصفات الإلية 
وبسوون بها وبين الذات , حتى لا يكون ف التسلم بتعددها اتخاه إلى 
القول بتعدد القدماء فى ذات الله . دمم أهل عدل لأنهم م قأمزا ينققضون 
فكرة ة بعش المواتف تى زعت أن لق بحام تكب الظر»وأنه يقر 
عباده على الكفر , ومن ثم فيس المامى" أو اللكافر بحذثول عن كفره 
أو معصيته ؛ بل تلك هى إرادة الله التى حذدت له قصيره'؛ فلا يسأل 
عن قتاجبا . 


فاليدل عند المعتدلة صفة من صفات الله , لأنها صيفة كال »كاهو شانها 
عند الإنسان , ولكنها صفة سلبية » بمعنى أنها تنق. الظل والعسف عن أله 
وتوجب علينا أن تنزهه تعالى عن ارتكاب الأفعال الى توصف بالقببح 


تايس الأستاذ اللأكترر على 'لنثار فصولا جيدة عن اربخ الستزلة وأعلهم .أأظر كدانه 
أذ 'ذ 0 الفاسنى لي الإسلام الزء الأوك ب الباب 'لثااث ط 193. 


لاه 4 مسد 


أو الشر . الله حكم عادل , وأفعاله لاعكن أن تتجه إلى غير قصد أوغاية » 
لا - 5 خالفة لما بقتضيه العقل الذى يفرق بين الحسن 
والقببح » ويقرر أن هناك أشياء فببحة فى ذاتها وأخرى <سنة فى ذاتها , 
كالكنب الذى لا يوز أن بوصف بالحسن ؛ والصدق الذى لايعقل 
أن بكرن قببساً . وإذاكان الآم كذلك فلا يحون عل الله الكنب ؛ 
لآنه يستقيم من العباد فكيف .ه إذا نسب إلى الله ؟ ٠‏ يحب أن يكون 
اه صاذقاً لآن الصدق حسن ف ذاته » وهو صفةكال فى الإنسان » فيقيغى 
أن يكون أمره كذلك فى جقه تعالى ء بل ذلك أولى وأحق . ٠‏ ويترتب 
. عبل ذلك أنه من الضرورى أن تنكون أوامراته ونواهيه خاضعة لهذا 
المقياسء فلا يأمر بالقبيم أوالشرء ولا نبى عن الحسن أو الخير . 
وممن هذا أن الشريعة يحب أن تكون مطابقة لما يقرره العقل من الام 
ظ بالحسن والخير » واانهى عن القبم والشر . وبالفعل جاءت الشرائع الإلهية 
تأمر بالفضائل واحافظة على الأنفس » وتنبى عن الرذائل من قتل وسرقة 
ظ وظر ‏ وكذب وفسوق وعصيان . ولم تر أن شريعة ماجاءت مض علل 
الشر وتنفر من الخير . 


وقد استدلالمعتزلة لر أيهم بأن العقل كان أساسا لتقدير القب الاخلاقية 
قبل ودود لشرائع لاه يفرق للناس بيت الاشباء القسبحة والحسنة فى ذاتها. 
قلما جاءت الشرائّع م ؛ عن بوي أن ١‏ كدت باافشدىئ :زليه لعفل منقيل . 
على أنه لو لم تكن هناك أشياء قبيحة أو حسنة فى ذاتها , ولولم يكن العقل 
قادر أ عل التفرقة بينبا الماجاز للرسل أن يطلبوا إلى الناس استخدام عسَولحم 
فى التفرنة بين القبيم والحسن , ولما صم أن يطلب إلى العقل أن ييؤمن 
يرسالتهم لحسنها . هذا إلى أن الشرائع لم تتعرض لكل الآمور التفصيلية 
الى يشتهفيها و جهالحسن أو القببم على التاسءفلايد [ذنمن استخدام العقل 


يها لمعرفة وجة الحسن أو القبم التى تنطوى عليه . وإذا كان الإنسان 
قد وهب عمقلا قذلك لكى ستخدمه , أى أنه مكلف قبل ودود الشر انع 
الى ببعث الله ما رسله لطفأ بعباده ؛ وعونا لحم عبل معرفة طربق الخير 1 


لاا إلا 


ولاكان الله حكيه عادلا , أى لا يفعل شيا إلا لذاية فانه 52-0 
العباد بفعل الحسن لم .هذا إلى أننا | إذ! دأينا. أن العام يحتوى على نروب 

من الشر والقبيم » ويحزنا عن معرفة الغايات التى تهدف إليها؛ ' فليس ذلك. 
دللا عل أن 3 الله بر بدالشر ا ا ل الإنساق 
ا أن فل لفلا والاسلع. جاده دورها ايم 
أنهم يستخدمون كلمة تدل على عدم التأدب فى خقه تعالى , عندما بؤجبون 
عليه فعلا من الافعال : غير أن بعض الباحثين ,ميل إلى [ذكاز أنْهم 
استخدموا لفظ .الوجوب . ولو فرض أنهم' ااستخدموه فتلا لما 0 
أن يوصفوا بالمروق والزيخ » وإن ومنفوا إساءة الحديث فى وصقهم 
لأفمال الله . ومع ذلك فسترى أن الماتريدى الذى يعيب علييم مق 
أدبم يستخدم لفظا قريبا من لفظهم ؛ ؛ فيقول بضرورة العدل والفضل . 
أى الصلاح والاصلح ؛ بدلا من وجوبمبما عليه تعالى . 


* *# ه# 


وترتبط ممسألة الحسن والقبيم والصلاح والاصام سألة_الخير 
والشر . ذلك أن إرادة الشر_أو ااظل لا تتفق مع حكلته_تعالى وعدله .. 
فلقه يريد الخير لآانه حسن ولانه أصلم للعباد ؛ ولا يريد الشر لانه قبيج 
وضار مخاقه . أما الاشياء التى لا ترصف بأنها خير أو شر فرى, نلك التى, 


سد مو ااه 


يقال فها إن اقه لا بريدها ولا بكرهها ؛ بل يدعبا لتقدير العقل الذى 
وهبه لعباده . ولو أراد اقه الشر لحم لكان ظالأ » وهو القاثل ١‏ وما الله 
يريك ظلماً للعباد. فثلا لا يعقل أن يريد الكفر لعباده ؛ إذ لو أراده لا نبى 
عنه .. ولو كان السكتفر والمءصية مىادين له لما وجب العقاب عليبماء ولجاز 
لللشركين أن يحتجوا لشركهم » وشرك آبائهممن قبل » بأن الله أداد لم 
ذلك . فلله بريد الخير والهداية للجميع , وهو لق أسبابهما » والعبد هو 
| “الذى يختار بإرادته جانب الخير أو جانب الشر . وهكذا يكون للثواب 
والعقان عمناهما . 
لبكنقد يقال إذاكانالته لاير بدالا الخير فكيف و زأن يقع فى ملك 
شىء لا يربده وهو الشر ؟ وهذا هو النقد الذى وجبه إلى المعتدلة 
خصوههم . وليست تلك بالمشكلة العويصة الى يعسر الرد؛عليها ؛ أ 
كان: .للمعتزلة أن يقولوا ‏ لو فطنوا إلى ذلك من تلقاء أنفسهم ء بأن_اله. 
يخلق_أسباب الشر لآن في وجرد الشر_القليل إلى جانب لخي الكثير 
'إنتظام هذا العام وصلاحه . وهذا هو الل الذى نجده و الفلاسفة , 


'ونخاصة عنك ابن رشد. 


نت سس اب بعر ير : 
لقد بنى الاشعربة رأيهم فى العدل والجور على فكرتهم عن | إرادة الله 
"لا علو هذا الرأى من التخبط والتناقض ومجانة ما يقرره العقل ٠‏ فهم 
' يمولون من جانب إن انه مخلق الخير والشر ويريدهما ؛ مم ثم يؤكدون من 
يجاب عر أن لمي واني أمران اعتياريان . فلا توصف الانمال فى 
ااانا حسنة أو قبيحة ؛ بل مرجع ذلك إلى الشرع ء ها يصفه أنه 
حسن أو قبيم فر وكذلك : فال سن هو ما يثنى الشرع على فاعله والقبيج 
حو ما يدّمه عليه . فكيف إذن يعترفون من جانب بأن هناك شرأ وخيراً ‏ 


5 


ثم ينكرون الوجود الذانى الحسن والقبح من جانب آخر ؟. أليس الخير. 

ومبما يكن من أمر هذا التناقض» فإنهم يخالفون المءتزلة عنالقة ضربحة, 
فبقولون بآن الشرع هو الذى يحدد طبيعة ا مسن والفبيح بدءآ » وأن العقل 
لادخل له فى ا لقيين بين هذين الأمرين . فلو أمر الله.بالكذب_لاتقليت 
طبيعته فأصبح حسنا وخير! ٠‏ ولو نبى عن الصدق الاصبح قبيحاً وشرا ظ 
فالواجبات كلبا جمية » والعقل_لا يوجب شيئاً ؛ ولا يقتضي تحسينآً 


ل 


وقد استدلوا لرأيهم هذا بآن اللمسن أو القبح لو انا ذاتبين فى الاشياء 
ا تنيرت حالتهها , مع أننا نري أن نظرة الئياس تاف اختلااي 
الظررف » فا برونه حيناء فى عض الاحيان ؛ قد يكون قبيحأ فى أحيان 
أ ى . مثال ذلك أن قتل النفس فينح لآن الشرع نبى عنه » 'لكنه 
بنقلب حسنآ عندما يوجبه اقه للقِصاضٍ من القائل . كذلك لأسيل إلى 
إنكار نسبية الأخلاق لدى اللاغم واختلاف ااتشريع:باختلانف البديانات 
فالقم الأخلافية لبست ثابتة مطلقة ؛ بل هى في تطور مستمر الآنها أمور 
إلسائية يتواضع عليبا الناس . وكل شىء نسى 0 بجخوز أن بوصف ,أنه. 
حسن أو قبييم فى ذاته . شْ 50 

وقد تبدو هذه الحجة قوية » وقد يظن بعضهم أن الدراسات الأخلاقية٠‏ 
الحدبئة تكد جمتها . لكن ليس الا مثل هذا البسر ؛ للآن الول بنسبية. 
الاخلاق لبس سسا على إطلاقه . (إن هناك أسبو لا أخلاقبة كوي تنفق 
عابها الشرائم السماوية أو الوضعية . وهذه الاصول لا.تتطور ولا تتغير . 
مثال ذلك وسف القتل بالشر والقبح ووصف الآمانة والصدق والتهاون 
بالخير والحسن . أما الفروع فإنها قد تطور » وعندئذ توصف بالنسبيه . 


5-5 


حبراو رعا كانت هذه التفرقة الجوهرية الى نشير [ابها فى النى أدت إلى تطور 

ذكرة الأشعرية فيما بعد على نحو جملتهم يرافةرن المعمزلة 2 5 يقول 

الاستاذ أمد أمين , موافقة جرئئة_عندما فرقو| بين نوعين من الحسن 
والفيح : أحدها ذا يدرك المقل » والآخر نسى لا يدرك إلا بالشرع . 


2 نعلالل آا. عبسل وبضا في لا كاب دبحى] وبرت رل 1215 


“ومع ذلك فإن الاشعري نفسه يطبق مبدأ» و السارى تطبيقا تامأ فيرى 
أن ابله لو فعل شيدا نكم بعتو لنا أنه قبييم لما كانقبيحأ . فله أنه يخلد الانبياء 
النار والبكفار فى النة. لآن إرادته مطلقة . وهو « المالك فى خاقه يفعل 
مايشاء ‏ وبحم بها بريد . فلو أدخل الخلائق بأجمعيم الجنة ميكن حيفاً 5 
ولو أدخلبم النار لم يكن جوراً . » فلا يستقييم منه تعالى أن يوم الأطفال 
فى الآخرةءولا أن يخلقالناس للسكفر أو يبتدتهم بالعذاب » أو يثببالنكافر 
"ويعاقب المؤمن . ولو فعل ذلك كله_أو أ كثر لكان عادلا ؛ ولاجاذ أن 
| يوصف فيله بالقيج . وحن لا تملك إلا أن قعجب بهذا الرأى الغريب الذي 
يصور الله سبحائه بصورة الملك المبتبد الجائر . ولاشك ف أن الاشعرى 
(للذىحاول التفريّة هنا بين الغائب والشاهد لايفعل فى الحقيقة إلا أن يمال 
بينهما بطريقة غير شعورية.لانه يعلل رأبه فى أن أفعال الله لاتوصف بالقبح 
بأنه لامخضع لشربعة ولا يتجاوز حدود مارسم له؛ بل يتصرف فيها علك'. 
وتلك فكرة قريبة من تلك التى قد يرتضيها يعض الناس للحاكم الإنياي 
المطلق الذى ملك حق الحياة والموت على رعاياه ؛ ثم بوصف بأنه وق 
-اللقانرن , ولا مخضع لمدود أو رسوم ؛ لأنه هو الذى يقررها وبحددها . 
2 حازل لقشيرى أن فى عن 0 أنه ذهب ل هذ الرأى الكن 


امات مهمو سيف حون صمح و جيل ار حو ما 


د 00 د وعدم طردرة. اباق ا ٠»‏ تبين ا أن هذا هذا 
عو 5 الحةيق . 


ا ات 


وإذا كآن الله يفعل ما يشاء فى ملكه فليس لآاحد أن برجب عليه 
فعل الصلاح أو اللأصلح لخلقه . وليست أفعاله ممللة. بغاية أو غرض . 
ودليل ذلك أن ليس كل مافى العالم خير!_بل فبه شر_كثير 22 »_وكان_من _ 
اللأصلح '( عل رأى. المسزلة أ يوجد هذا الشر فق ملع الأموال. 
قوما , وأعطاها آخرين : وأعطى قوما مالا ورياسة فبطروا وهلكوا ء 
وكانوا مع القلة والحذول صا حين / وأمرض قوما نألموا وضجروا ونطقوا 
بالكفر . وكانوا فى متهم شا كرين » وأى صلاح فى خلق إبليس 
والشياطين . وإعطائهم القوة على إضلال الناس 6 ثم وجدناء_تعالى أماجو 
سريعاً من ولى أمور المسلين بالحق والخير ٠‏ .وول علهم زيادا اجاج 
ويغاة الخوارج . فأى مصلحة فى هذا لزياد والحجاج وقطرى أو لاو 
المسلمين ؟ » المعتزلة إذن قد أخطأوا 1 رأى الأشعري » عندمأ و ٌْ 
أفعال القه على أفعال الناس » وعند ما قالوا إن الحكم من البشر يفغل) - 
الحسن والأصلح » وإن أحك الحاكين يحب أن يوصف مما يوصف 25 
عياده , وهذا القياس غير مح » ولبس بضرورى. 1 إذ كيف فس 
الغايات الإهية يعقو نا الإنسانية ؟ ولو أن الأشعرى تعمق فى هذه الفكرة, 
الآخيرة ارما إهتدى إلى ما اهتدى إليه خصومه من. أن الله لا يفعل” 
شيئاً إلاالحكمة وغرضء وأن خا. . الاغراض أو الغابات ليس دللا على 
عدم وجودها ء وأن قصور عقل الإنسان ليس مرا لوصف الله سبحانه 
بإرادة الكفر والشر لعباده . 


كذلك ترتيط مشكلة الخير والشر بفسكرة الأشعرى عن الإرادة 


رن نقد أيرز «١‏ لوائير » نكرة وحود لمر فى المالم» وكانت آراؤه عدم أساسا ذهب 
الاللاد فى “فرن الامن عغير . 


5 لحان 0ك 


المطلقة . فلقه ميد لكل ما كان » وغير مريد لالم يكن. . وما كان_الشر 
موجودأ فى العالم اليه ميد له . فهو يريد الكفر لعباده العاصين » و يريد 
الإمان لمن يريد هدايته . وليس للعبد اختيار فيا .ريده الله له من طاعة 
أو عصان » وإما كان الله ميد لكل ماف العالرمن خير أو شي لآن, 
كل ما يوجد فيه محتاج إلى إرادة. ولما كان الشر والكثفر والمعاصبى 
أموراً جادئة وجب أن تنكون مرادة يِه . ويذهب الاشعرى إلى أبعد 
حد يمكن أن بيتصوره الوقل فى استذواط نتاتج هذا الرأى . فيةرر أن الله 
خلق جماعة للنبيار وجماعة للجنة أبدآ . وكان الخير له كل الخير أن 
يقول؛ ختى لابيدم أسس الثواب .والعقاب , إن الله خلق أسباب الخير 
وأسباب الشر » وعم أن هناك جماعة سيعذبون » لانهم سيميلون إلى 
جانب الثشر » وأن هناك جماعة أخرى سينعمون لانهم سيختارون 
الخير . وكان أجدر به أن يقول إن أله بدعر إلى الحدى , فإن 
الغ رآن هدى للمؤمنين الذين يقبلون ما جاء به . دون السكاذر ين الذين. 
أعرضوا عنه . وقد اعترف هو نفسه «١‏ بأن دماء [بليس إلى الكفر 
إضلال للكافرين الذين اقبلوا عنه » دون المؤمنين الذين لم يقبلوا عنه .» 
أقلا يرى الأشعرى حقيقة أن القيول أو الرفض دليل على ححرية 
الاختيار» وعلى أن الله لا بريد الكفر لعياده ؟, 

لكن جدله مع المعيز لةوفكرته ألغر مبة عن إرادةالله جملته يتصرف 
عن وبهالحق الذى كاد سقر لهء فأخذ يكفر خصومه » ويتهمهم بالر ندقة 
واتباع الجوس الذين يقولون إن الله لا يقدر على الشر 2 . ثم أخيذ 
حت عليبم بأدلة شرعبة + وأخرى عقلية , فاستشهد أولا بآبات من 


)١(‏ من المعروف أن المتزة هم الذين بدءوا باقرفاع عن الإسلام شد موجة الغنوصية 
اتنوية من مانوية ومر د كية فكيف جوز القول بأثبم من أتاء بنموس ؟ 


مس “يا 4 سم 


القَرآن عكن ايليا درن عسر »ء على و يتفق مع روح الشرع ٠‏ من مثل 
قوله تعالى : خت الله على قلوجم وعلى سمعيم رعلى أبصارم غشارة » 
وقوله : ١‏ فن يرد الله أن بهديه يشرح صدره للإسلام ومن يرد أن عله 
بجعل صدره ضيقاً حرجا . » وليس من المعقول أن يكون هؤلاء الذين 
ختم اله على قلوبهم هم نفس الذين شرح القه صدورم للإرمان . لسكن ليست 
الحجة هن! قاطعة ؛ لأنه يمكن تأويل أمثال هذه الآبات بأنر الله خلق أسياب 
اللذير والشر ء_وأن العيد ختار أحد الجانبين بالقدرة النى خلقها قله # 
قإذا زاغ العبد أزاغه لَه »يا يقول تعالى : « فليا زاغرا أزاغ الله قلوبهم » 
وإذا اجتيج الكافرون بأن قلوبهم فى أ كنة ما يدعوم الله إليه قبل لهم [نهم 
هم الذين صنعرا هذه الأ كنة يآيديهم » أن ما يزعمون ليس دليلا على أن 
لله يخلق كفرم ومعاصهم . والحق أن الاشعرى_حتج ببعض_آيات 
القرآن دون بعض . فإذا رأى آية تتى الظل عن الله أوها كقوله تعالى : 
« وما اقه يريد ظلاً للعبادء وقوله : ١‏ وما اله يريد ظلدا للعالمين » ..وإذا 
أولها فإنه يدها على نحو لايوجب الافتناع ؛ بل يتحايل تحايلا يغلب عليه 
التعسف . مثال ذلك أنه يقول إن عدم إرادة ظل العباد معناه أنه » وإن 
كان لاير بن ظامهم » فإنه قد أراد أن بظم بعضهم بعضأً . وهذا تأويل لابرفع 
الشبهة ؛ بل ينقلها فى الواقع من بحال إلى آخر ؛ إذ ببق بعد هذا أن إرادة ٠‏ 
الظلم أي كان نوعه هى إرادة لما يوصف عادة بالقبم أو الشر » ولو كان 
من العباد . كذلك تأول قوله تعالى : «ما أصابك من <سنة فن الله 
وما أصابك من سيئة فن نفسسك . فقال إنه لا يجوز مناقضة الع ر أن بعضه 
يعض لآن لقه يقول : ه قل كل من عند لقه » . ولو علم الاشعري أن 
التعارض الذى يلظ في مثل هذه الابات [ما مدف إلى إثبات حرية العيدٍ 


في خدود مانخلقه اق من آسباب الخير. أو الشر لما سلك هذا المسلكه 


ى الجدل المقبم . 1 


(؟ د مناهج الأدلة ) 


لسسا مغ سم 


أما احج العقلية النى أراد بها دحض أى المعنزلة فر تسكر كلما أبنأ 
على فكرته عن الإرادة المطاقة . فن ذلك أنه يرى «١‏ أن الله يقدر أن 
يصلح الكافرين ويلطف بهم حتى يكونو| مق منين » ولكته أراد أن يكونوا 
كافرين 5 علم , وخذهم وطبع على قلوبهم . » ولو فعل العباد مالا ده 
.وما كرهه لكانوا أكرهوه . وإذا وقح ثى, دون إرادته لكان ذلك 
دلبلا على الضعف والتقصير . ولو كانت العامى تقع فى ملك ٠‏ وهر 
لا يريدها , لترتب على ذلك أن تحدث , شاء الله أم ألى ؛ وهذه صفة 
ااضعف . وليس لأحد أن ول إن إرادة الكيفر والمعاصى سفه ؛ لان 
لله إذا أراد سفه السفباء قليس ذلك دليلا عل أنه_ينسب إليه تعالى »م 
سبق أن رأ ينا ذلك عند االكلام عن الإرادة2'7. فاأسفه لايتصور من النه ؛ 
لانه لا يكون إلا من يتصرف ف غير ملكه ‏ واه رب العالمين. .. ليس 
تحت شربعة » ولا فوقه من حد له الحدود . و وهر أن الله 
إذا أقدر عباده على الكتقر فهو أولى مم بأن يكونقادراً عل خلق الكفر: 
لهم .ىا أننا تقول'إن عباده لابعلئون شيئاً إلا واقه عالمبه.''2 وإذا كان الله 
قادرا على خاق الكفر قلياذا يتقول الممئزلة على الله / ويقولون [نه 
لا عخاقه . مع أن الله يذكر فى كتابه أنه ,فعال لما يريد ., ؟ فإذا كان 
اللكفر مادأ له فلا شك أنه يخاقه يا أن الله بلعم بفصله على ااؤمنين , 
فيخلق لهم الطاعة بدليل قوله : ٠‏ ولولا فضل الله علي ورحمته لا تبعتم 
الشيطان إلا قايلا ٠‏ » فبذا الفضل خاص بالمؤمنين . ولو حدق لغيرمم 1ا أبع 
أحد من الناس شيطانه . وإذا أمى اله بالإبمان فإنه لا يعطى الكافرين 
القدرة عليه لآنهيذهم ء هذا إلى أن إيلام الأطفال فى الدنيا يعتبر عدلا . 
وإذن فلو عذمم الله فى الآخرة لكان ذلك عدلا أيضاً . 
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(9) هذا قياى مم افاوق لأ العل حير وأ كر شراء 


لسكن هذه الادلة المقليق» أو التى يظن أنها كذلك , لاتقف أمامالنقد. 
.ؤهى تشترك جميعما فى أنها تقوم على أساس فاسد , وهو [ تكار حر ية العبد 
و اختياره ؛ ثم القرل باستحقاقه للعقاب أو ااعذذاب على أفمال لم يردها 
أولم يخلفها ؛ بل أرادها الله له وفرضها عليه . ولاريب فى أن مئل هذه 
«للمكرة تتنافى مع ما بوجبه العقل ويرتضيه الشرع . ولو صمم أن العبد 
-ححبور على أفعاله لبطل التكليف , ولما أمكن تصور فكرة الثواب والعقاب , 
و لانكان الرسن أن تسم فى [غانه واولا القاسي أن ره كن قدا نه 
إنها فلكرة لا تتناسب مع كاك الله وعدله ؛ وإن كانت على وفاق مع فكرة . 
الاشعرى عن الإرادة الإية المطلقة » الى يتصورها فى حقيقة الام » 

"ها أشرنا إلى ذلك من قبل ؛ عبل غرار آصوره لإرادة الطغأة والمستبدين من 
الخلق !ولا إستطيع أكثر الناس غلواً فى تقدير آراء الأشعرى » جريأ 
.وراء التقليد والعادة» إلا أن يقر بأن رأى المعتزلة أقرب إلى دوح الشرع 
والاعتراف بعدل الله وحكنته . ولا يضير هؤلاء بعد ذلك أنبم قالوا 
أوقيل عنهم ‏ إنه يحب على اقه فعل الخير والصلاح والاصاح 
.وإرادة المدى جميع عباده . فإنهم » وإن لم يلنزموا جانب الآدب فى 
«الحديث ؛ قد عبروا عن المعتى الدقيق الذى يؤكد حكة الله ؛ وينزهة عن 
النقص والظل . 
حص - اللأشر ير يم : 
لابكاد مختلف المائريدى ف هذه المسألة أدى اختلاف عن المعترلة ؛ 
يل هو من قبيليم فيها ؛ لآنه يوافقهم فىكل تفاصيلبا » وإن خالفهم من ججبة 
استخدام الألفاظ المناسبة فى بعض المواطن . فهو يعترف مثلهم ماما بأن 
القبم والحسن أمران ذائيان_فى الإشياء ٠‏ وأن الشرع يتبع فى أواسء 
وتواههه ما بصف به العقل الاشباء أو الأفعال من حسن وقبح . حدّأ إن 


شد هخ]أ سهد 


اقل لامبتدى إلى المين بين هقين الآمرين فى جميع الحالات . ولذلك جاء. 
الشرع بدعمه وينير أمامه السييل . د زما وجب القول بأن ا وبر افيح 

إي الث لان قدرته نعالى ليست ع توم الأشعرية » قوة استبدادية 

لا تخضع لمسكيته وعدله . فاه مالك مطلق ء وهذا أمر لا ينكره أحد . 

لمكن ينبغى ألا يستتبط من ذلك أنه يفعل ما يقبح فى نظر العقل كإثابة 
العامى وعقاب امطيع ؛ فإن فى ذلك هدماً لكل المعايير الأخلافية 

وااعقلية . وفيه غالفة صريحة لما يقرره الشرع من حكته وعدله . 

ومن ثم فقول الأشعرى غاية فى السقوط : وهو بم وشليع لدى كل. 
ذى إصيرة . 

كذلك بنصر المائزيدى المعتزلة على خصومبم فما يذهبون إليه من 

ضرورة مراعاة الصلاح للعباد . وهو لامختلف عنم إلا فى الالفاظ فقط , 

فبدلا من أن يقول بوجوب الصلاح والاسلم ؛ ثراه ميل إلى استخدام 
عبارة أخرى تؤدى نفس المعنى , وهى لزوم العدل والفضل. . والعدل هو 
الصلاح أما الفضل فا زاد عن العدل,أى ما كان أصلم , فالله جكير عادل » 
وأفماله لا تخلو من حكة . وهو فاعل مختار : قا فمل كان فضلا منهء ومالم, 
.يفعله كان عدلا مئه . ويقول المائريدى فى حديثه عن رأى المعنزلة : إذا 

أرادوا بالأصلم الحكة ذلا خلاف بيتنا وبيتهم » 'وإذا أرادوا به الانفع 
ذقد أخطارا . ولكنه يرتضى فى موضع آخر فكرة النفع , لآنه يعرف 
العدل بأله هو مافيه كال الغير. ء أى مافيه تمعه . ولذا فليس هنأك أدق 
خلاف بينه وبنهم بحسب الواقع , 
وقد استطاع المائزيدى أن يصحم رأى المعثرلة فى مشكلة الخير والشر؛ 

تاكن أن صلاح العام يشتنى بالضرورة وجورد اير والشر فيه . وليس 
ممنى ذلك أنه لاريد الشر . ؟ كان يظن المستزلة , و لاما معثاء أنه بده 
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لتحقيق الخير أو الصلاح . ومع هذا فإنه لابرتضى رأى الاشعرية فى 
جوان عقاب المؤمن تيدأ ( للؤرادة المطلقة . فإنه لايجموز ء فى رأيه » أن 
يتخلفب ما وعد الله به عباده الصالمين ؛ لآنه حق للعباد عل الله . أما المفو 
عن العصاة مقتضى عله الازلى قليس داخلا فى عموم آيات الوعيد , وإذا 
يجوز أن إشمل اليه لعفوه من أداد؛ ريكون ذلك منه فضلا ورخة بك 
سحين أن عقاب المؤمن بحجة المشيئة المطلقة أمر لا يتصوره العقل ؛ للآن 
“العقل السليم ؛ بأنى أن يتصور أن الله يستعمل قدرته هذه فى العبث والجور 
: والسفه ».تعالى الله عن ذلك علو كبيرا ٠‏ ومن هذا :يتبين نا أن الماتريدي 
يرافق المءتزلة تماما فى مشكلة العدل والجور ء و أنه لا خالفيم إلا.فى مينآلة 
مر تكب الكبيرة . وهر أرب | ل التضتجي زيك إن لي س٠‏ لاحد. أن 
عجر عل إزادة اله الخبو و القو كين بنا 3 ظ 


فح ابن لطر 1 


رفض أبو الوليد رأي الأشاعرة لآمزين .وهما : أنه مضاد للعقل ؛ 
.وعذالف اروح الشرع . أما مضادته للعقل:فذلك ما تشبد به البداهة م فإننا 
ندرك باسنا وعقو نا أزهناك أشياء جسة وأخرى قبيحة ٠‏ وأنالحسن 
3 البح فيها لذاتها . فليم لين الحسن والقبم إذن أفرين ا" اعتباديين , كا ظنٍ 
الأشعرية ؛ بل هما حقيقيان . كذلك بعد رأيهم مادا العقل من نعي 
أخرى ؛ ! ذل كن اننويع هو 0 سفة قح أو سق لح ف 


أن أخرع 1 ا 5 1 ص ابت - 59 تى . جائر فى رأى 


١ (‏ ) وضح الإماء النراق 537 ا#مكرة 5 توضيم قى كيه فيصل التفرقة س 
الإسلام والزندقة . 


د # و | سسدم 


وأما أن رأمم يخالف روح شرع فذلك نه .يتاقض كثيرا .من 
الأبات القر]نة ثثى تصف الظل بالقبسم والثر ٠‏ والتى تثفيه عن له 
سبحانه » من مثل قوله تعالى : ومن عمل الحا قلنفسه ومن أساء قعليها » 
وقوله : ,وما ربك بظلام المبيد؛ وقوله ,شبدالله أنه لاإ إلاهو 
والملاكه وأولو العل قاما بالقسطء وقوله : «إنالله لا يظل مثقال ذرة 
وإن تك حسنة يضاعفبا ويؤت بن لدنه أجرا عظي) ٠‏ » 


ولذا تمد أن ان رشد_عيل إلى رأي المعتزلة, ربو افظهم. فى أن الله يفعل 
الصلاح والاصام لعبادم ٠‏ ومع ذلك فاته عالفم_فى مسألة خلق الشر 
وإرادته . قير مرح بأن الله علق الشر يي علق الخير , سواء بسواء. 
وهر يريده أيضاء لكنه لا يريده لذاته » و إنما بن أجل ما يترئب عليه من 
اخير هو صلاح الال . مثال ذلك أن الله يلق أسياب الشر والخير 
ق الإنسان » وبعل أن فى ذلك صلاحه ؛ لان خلق الشر القليل إلى جانب. 
الخير الكثير أفضل وأصلم من العدام اخير الاكثر الذى بشربه قليل 
من الشر . وهذا هر معنى قوله تعالى : , إى أعل مالا تعللون , ؛ ردأ على 
الملائكة الذين سألوه : كيف تخد الإلسان خليفة قَّ الآرض ؛ مع أنه 
إمل أنه سيفسد فيا ويسقفك الدماء ؟ 
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وهو من رأى المعتزلة أيضآ فى أن لله لا برضي . لعباده الكثر . 
مخلقه لم إل يخلق م قدرة تصلم للمشدين ٠‏ ولذا رم ا 
يمختارون . أما الآيات الثى احتس بها الشعرية , واستشبدو! برا على أن الله 
يريد الكفر والمصية لفريق من عباده ؛ نما بريد الإعان والطاعة لهربق 
آخر ؛ فيجب تويلا لآنها قد توم نسبة الظل والإملال إلية سبحانه 
فى نظر من لا يوفق بين الأيات الفر" نية اانى تبدر متضادم أر ءتناسنة 


س1 تسمه 


بحسب الظاهر ؛ فيكتق بقبول 'حد ااضدين وبنكر الآخر . وهذا 
هو مافعله الاشاعرة الذين يصفهم أبو الوليد بالبدعة » فيقول: ٠‏ إن 
مانقوله الاشعرية من أنه بحوز على الله أن يفعل مالا يرضاه 
[رهر الكفر ] ,أو يأمى ا لا يريده فنعؤذ بالله من هذا .الاعتقاد 
فى الله سبحانه . » وحقيقة إن فبم بعض آيات القرآن الكريم فبماً 
حرفياً مثل قوله تعالى : « فيضل اقه من يشاء ويبدى من يشاء ٠»‏ يؤدى 
إلى إساءة 0 من نصوصه الصريحة . كقوله : ١‏ إن الله لا يظل 
الناس * شيا ولسكن الناس أتفسيم يظلبون ٠‏ رقوله : « ذلك عا قدمت 
أيدبك:وأت اقه ليس إظلام للعبيد . وليس تأويل الآبات » الى قد توثم 
أن الله بريد إضلال عباده » أو كفرم ء بلاس السير أو(المصطنع ؛ فقد 
قلنا أكش من مرة إن الله يخلق لمم قدرة على اختيار أحد الضدين, » . 
أى أنه يزودم بالقدرة على اتباع أسباب الهدابة أو الضلال . وهذا هو 
التأويل الذى يو كده الواقع » والذى يتفق مع روح الدين , وإلا لما كان 
للثواب أو العقاب ممنى ؛ و لكان الإنسان مجبورا على أفعاله ‏ ما دام الله 

هو الذى مخلق مه الا الكفر أو الإمان اك 
يتفق هذا التأويل من جبة أخرى مع ما يوجبه العقل والحس معا من 
إثرات حرية الإنسان واختياره , 
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ولما كان الاشعرى يهم الإرادة الاغيه هذا الفوم الخاطىء فسيرأه . 
يسىء فهم [ [إحدى المشاكل الآخرء وهى مشكلة *ضاء والقدر وما يتتصل 
ما من آفمال الباد » وستراه يتلف. مع المسة والمائر يدية اختلافاً 

صرعاً ‏ وحاول محاولة اليائس أن جتدى إلى حل وسط ء مع أنه أقرب 
الناس إلى طائقة الجيربة ات تنكر حرية الفرد واختيازه ٠‏ وى تلك 


سند 4ه ]ا سد “ب 


الطائفة التى كانت سياً فى انصراف السلين إلى التواكل عبى النحر الذى 
راه بأجل صورء حى فى عصرنا الحاضر : علا بعد أكين وأجم الآسباب 
قٌُ تدهورثم واعطاطهم , 


٠٠‏ مإلقضاء والقدر. 
اختاف_الناس قدياً وحديا فى مشكاة القضاء وااقدر ١‏ وذهيوا 
مذاهب شى فى تقسيرها ٠‏ فهم 0607 عن المبد حريته وإرادته ؛ 
فجعله مسيرآ لا شأن له فى شلق أنماله التى حددت له تحديدا أبديا 
لاسيل إل تعديله أو تحويره ٠‏ ومنهم من يرب بالإنسان أن يكون فى 
مثدلة اجماد أو الحجّر , فيثبت له الإرادة؛ ويجمله قادرأ على أثعاله » ويرى 
أنه من العدل أن يثاب أو يعاقب » بناء على ما قدمته بداه . 


وقد عرضت هله المشكلة للمفكرين المسلدين أبضاء ذلك لان القرآن 
الكريم يحتوى كا قلنا على آبات تشير إلى أن القه عالق كل شىء ٠‏ وآبات 
أخرى تقرر أن العبد مسئول عما يفعل . ومن ال اكد أن هناك تعارضا » 
بحسب الظاهر ؛ فى الآقل » بين هذين النرعين من الآءات . ولذا انقسم 
المسدون فى فبمبهذه المشكاة إلى أريقين رئيسين : هما أهل الجبر المحض 
والمحثزلة . ثم حاول فريق آخر التوفيق بنهما . ولنى به فريق الأشعرية . 
غير أن هو لاء لم ينجحوا فيها حاولوا ؛ بل يمكن القول بأنهم من أهل الجبير 
معنى السكامة ٠‏ “م جاء المائريدى وأخذ يبرهن على فساد رأى المعتزلة . 
لكن براهينه كانت راهية . وإذا لم ندمش عندما رأيناء يرتضنى رأى 
الصو هه فى نماية الآمى . وأخير! جاء ابن رشد خل لنا هذه المقدة سلا 
أقرب من أى حل آخر إلى العقل ٠‏ »إل ها ير ضيه الشرع . 


هو ة ا سد 


:٠س‏ الجرية: 
عيل أهل الجير لحض ؛ وعلى رأسبم جهم بن صف وان » إلى أن أفعال 
الناس ليست من صنعيم حال ما ؛ فإن الله وحده هو الذى غضاقبا© ,: 
ولا فرق فى ذلك بين أفعاهم الآضطر طرارية تر عفة يد ١‏ التتتر مط مر 
وبين أفعاهم النىقد يخيل 1 والكلام والحركة. 
وإعا كان الإنسان جيرا تام العجير ؛ ؛ لآنه جرد من كل قدرة وإرادة . فهو 
أشبه برإشة فى موب الريح والله هو الذى اق له أفعاله محرا على 
يدريىأ من هذا ثرى أن أ هل اأجير ببطون بالإنسان إلى مرابة تبة أقل وأدق - 
ْ من مرتبة اليوان » بل النيات أيضا ؛ لآنهم يمائلون بمائلون بينه وين اباد 
فيقولون إن الأفعال لاثنسب إليه على وجه الحقيقة ؛ قيقة ؛ بل عل سبيل لماز » 
يا يقال مثلا سقط الجر » وتحرك الخصن » وأثمرت الشجرة » وطلعت 
الشمس . وما كان الإنسان فى رأهم أن يستطيع شيئًا ؛ إذ الله وحده هو. 
خالقكلثى. . ولو صيم أن الإنسان عاق أفعاله الكان شريكا لله فىخلقه » 
أو لكانت له فى الآفل أفعال لا تضم لإرادة الله » أولا تم حسب 
مشلئته رقدرأه . 
وقد استدل أهل الجبر:انلحض لرأ بهم هذا ببعض الأيات كقوله تعالى: 
« الله شالق كل شىء .» وقوله مختم ريلد له , والقه خلقم 
:وما تعملون.» غير أ أن هذ هذه الأيات عسكن تأويلبا ويخاصة إذا نحن فرقنا 
بين قدرة العبد د وقدرة الرب » وإذا حنم معاثل بين 5 رة الاق بالنسية ش 
إل الله تعالى و بالنسبة إلى الإنسان . ولما غفل أهل الجبر الحض عن ضرورة 
هذه التفرتة غلوا فى التعصب لرأهم » وهيطرا بالإنسان إلى متية أدق 
بكثير من تلك التى أرادها له اخالق الذى أحسن خاقه . ؤاا غفل عنبا 


. أنظر الغبرستاتى ؛ "ذال والئحل ء و”امندادى : الفرق » والاسفرأدييق : التبصير‎ )١( 


اده 


الأشيرفي أبماً تمر عن التوفيق بين اهل الجير المطاق وخصومبم. وأخيرا 
لما غمل عنها المعترلة دروا عن [خام خصومبم جميعاً » وكانوا ستطيعرن 
ذلك او فطنوا إلى هذه التفرقة . 


ساسا ليا : 
إركى معظر المدتزلة أن للإنسان فدرة على أكثر أفعاله مها 
أفماله الاختيارية » التى يتردد فبها أمام الفعل أو الثرك . فإذا فعلبا كانت 
مخلوقة له مافى ذلك ريب . أما الأفعال الاضطرارية كرغشة اليد وغيرها ؛ 
وه التى تشبه الافمال المنمكسة:» التى تتم دون تدخل الإرادة فلا.مكن أن. 
يقال عنها إن من صنعه أو حريته ؤاختياره . والافعال الآولى التى يمكن 
فملها أو تركما أولى أن تنسب إلى الإقسان من أن تأسب إلى الله ؛ إذ لو لمم 
يكن العبد هو خالقبا ؛ بلى كانت عخلؤقة لله , فليس هناك ما يدعو إذن 
“لا إل تكليقه بفعلبا » ولا إلى عقابه أو ثوابه علها . مى وفعت منه 
أو أجراها الله على يديه , م يقول أهل الجبر الحض . وكيف يثاب 
أو يعاقب مع أنه لم يأت فى حقيقة الآمر خيرآ أو شرا من تلقاء نفسه ؟ 
وع لكل ؛ فليس هناك معنى لتكليف العيد بعل الخير وترك الثر » مادمئا 
نعل أن ذلك ليس فى استطاعته ؛ لآن الله وحده هو القادر » وهو الخالق 
لكل ثىء ؛ حتى لأفعال العباد تمسبا . وكيف يتصور العقل أن نقول 
إن لا يخلق شيا : افمل أو لاتفعل ؟ ثم كيف نمين أن يعاقب العاجر 
أريئاب على يجره أو على فعل أجراء الله عل يديه دون أن تكارن 
لإرادة هذا العاجر أى تأثير فى إلقيام به ؟ 
الك هى وجبة نظرم العقلية فى ضرورة القول تخاق العبد لأفعاله . 
وهى وسبة نظر أخلاقية لاغبار علا . وهىتنسق» فما عدا » ذلك مع آيناث 
كثيرة من القرآن . وهى تلك الآآيات التى لم يعدم المعتزلة أن يستشهدوا بها 


“باو د 


لتدعم رأهم . فنها قوله تعالى : ١‏ إن الله لا يغير ما بقوم حتى يغيروا” 
مابأنفسهم. ٠».‏ وقوله : «١‏ تن يعمل مثقال ذرة خيراً بره ومن يعمل 
مثقال ذرة شرا بره »: وقوله : ولا 'زر وازدة وزد أخرى ٠‏ رقوله : 
وض حر ع نوات ١‏ ا مراك كوي اده 
التي اسنشيد ءا أهل الب المطقق ‏ ف إثبات أن الء أن العبد هو الذى لق * 
_ أفماله , وأنه هو الذى يسأل عن عيله ٠لا‏ عن » لاعن غيل غيره ؛ 00 وهنآك. 
آيات أخرى تأ خذ على الكافر بن م عورا فسن اش 0 
فم يتجبوا إلى الإيمان باختيارمم » وقد كان فى استطاعتهم أن يفعلوا 
لو أرادوا » كقو له تعالى : ٠.‏ قا لهم عن التذكرة معرضين ء وقوله 

٠‏ وما منع الناس أن يومنوا إ جاءم المدى ؟, وأكثر من ذلك صراحدة 
آيات أخرى تنسب المشيئة إلى العبد » كقوله : , 'فن شاء فليؤمن 


وهسن شاء فلسكفر . ٠‏ 


والحق أننا لوتصفحنا يات ال-كتاب لوجدنا أن آيات الاختيار. 
أكثر عدداً وأشد صراحة من يات ابر » وأن هناك آبات أخرى. 
تجمع بين الجبر والاختيار » ما بدل على ضرورة الترفيق بين هاتين. 
الوجمتين المتضادين من النظر . بحيث لايغلو المرء فى تقرير الاختيارٍ 
المطلق أو الجير احض . 


١‏ م 
5-8 مرت 


م م 
ح ح الل سعر نر : 


أراد الاشعرى أن ساك منرجاً وف اين الجيرية والمعيزلة 0 نرج 
للق «إث الها لين الكتاب الله وعدله يتولون ف أمر د مهم يميه على القصاء والقدر 3 
3 لاير ضوث ف أمر داباهم إلا بالاحسرو'د والبحث والطلب والأخذ بالحزم فبه 00007 المئية والأءل 


لابن اارتضى . وهو اس يرويه هن احن البصرى . 


ب بإ ء١‏ 55 


+ذا اارأى الغريب الذى حمل التنافض بين ثناباء . فإذا تحن أمعنا فيه 
النظر» ويينا مواطن التناقض والضعف فيه بدا لا على حقيقته » وهو 


أنه نفس الرأى الذى ادتضاء أهل الجبر امخض من قبله 217 


لقد انهم الاشعرى المعتزلة بأجم من الجبمية لانهم تأثروا برأى جبم 
فى الصفات الإلهية , و نستطيع بدورنا أن نول إله من أنباع جبم فى مسألة. 
القضاء والقدر ؛ ويشيد بذلك أننا نجده رفيقاً به فى هذه المسألة » وقد 
'فطن إن تيمية إلى هذه الحقيةة فوصف الأشعرى ,أله جب 27 , 


ذلك أن الأشعرى بدأ بأن نرق بن نوعين من الأثمال على غرار 
“المعترلة .فقا إن هناك أفعالا اضطرارية _وأخخري إرادية . وفى الأفعال 
الأول إشعر الإنسان بعجزه » ما يدل قطعاً على أنما غير عخلوقة_له وأنه 
لا إرادة لهفيهاء ومن ثم لإيسأل عنها . أما فى الافعال الثانية فإنه بشعر 
بالقدرة عاما . وهذا دليل على أن له قدرة يستطيع استخدامرا » وهذه 
القدرة مسروقة بالإرادة 2 وما يكبنسب الانسان أفماله ٠‏ ولكن ما معنى 
الكسب إذن ؟ وهل هو يختلف عن الخلق؟ يقل الأشعرى ‏ ومن يتشيع 
٠‏ 'له إن الكسب معناه اقثران قدرة العبد بعل اقه ؛ بمعنى أن الإنسان إذا 
أرادأن يفعل فعلا من الافءال فإن الله يخلق له فى هذه اللحظة نفسبا قآدرة 
على هذا الفعل . وهذه الاخيرة هىاانى تكتسبه , لكنها لا تاقه . ومعتى 


)١(‏ يذهب الأستاذ الاكتور على النشار فى تكتايه ندأ: الأسكر الفلسن فى الإسلام 
المرء الأول ط . ١57‏ إلى أن الأشيرى سلك ملك وسط عندا نال أن اطبر فيه بض 
الاختيار » لسكنهم يرهن على وسية نظره برهتة .فعة ؛ بل إن النس الذى بورد ه 
.فى ص 155 فيه مسحة من الاععزال . والنس مأخوذ سر مقالات الاسلاميين ب اس 599 . 

(؟) انظر دائرة البارف الإسلامي' : أبن تيدية . 


اوها 


ذلك ؛ فى التحليل الآخير عنده » إن قدرة الإنسان لا تعدو أن تكون 
أداه تستخدمم! قدرة الله لتنفيذ الفعل ا إذى أراده العيد ولظن ا ى: 
بعد هذا التفسير الذى لايتقع غلة » أنه استطاع حل المشكلة , وأنه برهن 
على قساد رأى الجمرية ورأى المعتزلة ؛ سواء بسواء .كذلك يخيل إليه أنه 
ود ندل رطا لمشكلة الثواب والعقاب ؛ لآنه متي ثبت أن للعبد فدرة. 
فإنَ ذلك دليل على أنه مسثلعما يكتسب . لكن انا أن تنساءل فتقول : 
أذلك حل جدى عكن التوتف لمناقشمته ؟ لثن قال الأشعرى إن قدرة العيد 
شرط ضروررى فق وجود الفعل فانا نول من جانيئا إن وجود السكين 
لداعل تلم شرط ضرورى أيضا فى وجود فعل القتل . فبل قال. 
أحد من العقلاء » إن السكين حب أن تكون مسئولة .بدلا من صاحها 
الذى امتخدمها ؟ 


ومن جااب آخر عر ضْت لللأشعرى اأشمبة الآنية ؛ وهى 00 
قدرة العيد وقدرة الله بثىء واحد ‏ وهو الفعل الذى يصدر من الإنسان؟ 
فقال إن قدرة العبد تتعلق به كسباً ؛ بيما تتعلق به قدرة الله خلقاً . وفى. 
رآينا أن لاحاجة إلى هذا الافتعالفى التخري ؛ لإننا إذا فهمنا كيف يكتسب 
الإنسان أثعاله فيما صميحا أمكننا أن نقول بأنه خلقها » ولمكن يعني 
مختلف عن معنى الاق بالنسبة إلى الله . 


ومبما يكن من شأن الخلط بين هذين المعنيين » فإنا نجد أن الأشعرى. 
به كد لنا أن.الفعل مخلوق لله لا للإنسان ٠‏ وأله عدث عند وجود قدرة 
العبد وإرادته » دؤن أن يكون نتيجة طبيعية هما 00 هذا التفسير ؟ 
و 7 هذا العناء والجيد ؟ أليس معناه أن الأشعرى يؤكد صراحة أن العبد 

لدسيت لديه القدرة على 3 أفعاله ؛ ولعترف ممامأ كأهل |أعجبر بأن نْ أللّه هو 


الذى ان أفمال الم بأد ؛ له حمااو وك شىء ؟ وماذا جدى أن عثرن قدرة 


00000 


العبد عخلق الفعل تانانف لسكا نهم لاقل إن دعت الاخمري 
اوسط بن الجر والاختيار . غير أننا تنبين الآن أنه مذهب جبر مطلق ؛ 
أنه وإن اعرف بقدرة العبد ولزام ف اذانه لا يلبيك أن يحردهها من 
كل أ دير يثك يستوى عندثل أفجما اوارنانها أو تحيمثه ينتبى» بعبارة 


0 دقة)2 إلى إنكار وجودهما : 


وما بدل على صدق مائرى أن اللأشعرى لم يستشود » لا بالادلةاأشرعبة 
ولا المقابة على وجود الكسب للإنسان ؛ بل صرف جبده للعثور عل أداة 
تن قدرة الإنسان على خلق أفعاله . وهذه الحجج لا تتاف كثيرا عا 
ارتضاه أهل الجر من قبل . فالعبد لا يستطيع أن مخلق شيئأ اقوله تعالى : 
,هل من الق غير لقه » , وقوله : , لامخلقون شيئا ومم مخلقرن»» وقوله : 
أفن يلق كن لا يخلق ٠ » ٠‏ وقوله : ١‏ أم خلقوا من غسير شىء أم ثم 
الخالئرن .» لكن هذه الآيات لا تفيد فى الحقيقة أن الإنسان عاج عن 
الخلق على وجه الإطلاق » بل تدل عبل أنه من الممتحيل أن تنسب فكرة 
الخلق إليه وإلى الله تعالى بمعنى واححد . لآن القه مخلق من العدم وفى غير 
.زمان ؛ بينما بستطيع الإنسان أن يخلق يمنى آخر ؛ وهو أن يستخدم المادة 
الخاوقة أصنع أشياء فى أزمان محدودة . 
أما الأآدلة المقلية التى اعتتمد عليها االاشعرى فتتلخص ف أن اللهإذا كان 
لايطلع عباده على ثىء إلاكان عالما به فكدذلك لايقدر م على ثىء إلاوهو 
قادر عليه . وإذا قال المعئزلة إن الكافرين قادرون على الكفر ٠‏ واله 
غير قادر عليه , فقد زادوا على الجوس , لانهم يةولون معبم إن الشيطان 
يقدر على الشر» والته لايقدر عليه . كذلك لو استطاع الإنسان أن يخلق 
أفماله لاستطام أن ضخاق غيرها , ما قد يؤدى إلى فساد العالم . ولن نستطرد 
0 ذكر أمثال هذه الأآدلة التى تشترك جمعرا فى أساس واحد غاطىء ؛ 


]ةا ب 


وهر الاثلة بين فكرة الخلق الإلى .وفكرة الخاق الإنساق . وهى :لك 
الفكرة الى سمدعواد إلما بشىء عن التقصيل . 


“و المائم بريد : 


يقرل أبو متصور الماتريدى إنه يتفق مع أنى حتيفة فى إنكار مذهب 
المميزاة فى سخلق الأفعال؛ وإته يرى رأيه ف أن قدرة العبد تصلم لأضدين 
كالطاعة والمعصية ؛ وأن العيد غنتار فى توجيه هذه القدرة ؛ وما دام 
الإنسان عخلوقآ به فافعاله مخلوقة . له. أبنأ . وعلى ذلك لجميع أفعال العباد 
من حركة وسكون وطاعة ومعصي ةكسيم على. الحقيقة » ولكبها مخلوقة 
قه. ولكن الخلاف بينه وبين المعتزلة ليس فى رأيئا سوى خلاف لفظى ؛ 
لان الله إذا كان عالقا للعبد فبى يخاق قدرتة أيضأ » وهى قدرة غير عدادة , / 
أى تصلم لللاضداد. والعبد هو الذى تخدمبا . وإذن_الفارق الوحيد ٠‏ 
هر أنه رققول إن الءيد يكسب أفماله , والمميزلة تر أنه لقا . فثار 


النزاع كله هو كلدة خلق / خلق والخلق له معنيان : خلق من العدم , وهو لله وحدهء . : 


وخلق من مادة سابقة وفى شروط محددة : وهو الإنسان .وإذن فلا أهمية 
لاختلاف المصطاحات مادام المعنى واحداً ( وأ دام المائر بدى قد اهتدى 
فى نماءة الآامر إلى التفرقة بين معنى الاق .ومع هذا الااد العميق بين 
الفريقين » فإن الماثريدى قد رأى ضرورة البرهئة على فساد رأى المعتزلة . 


وله فى ذلك أدلة كثيرة » شنعرضبا بإبجاز وتشفع كل دليل هنما برده : 
ظ أ 3 الإنسان لا بعلم جميع أ تفال وتفاصيليا “لق جان له أن 


يكرن عالقا لافما! عاله لجان ل امير الأضساء ومقاديرها أن يعاق العام 


عل م هوري عليه 0 


ولاك للسجدة غر يبه ؛ أذ ما الصلة بين عم أله وعم الإنسان ؟رخل 


ساورلا 


52520008 واحد فى كلنا الحالتين ؟ وااذا مان هنا بين الله والإذ 
عر رن القول بأن الإنسان إذا خلق أفماله ؤن قادراً على ساق ١‏ 

ب إن الأفعال الإنسانية توصف بالحسن أو القبيم . مع أن الإز 
2 عرف مقدار امسن والقيح فا : على وده التحد يد د وقك شع 
على غير تقديره . فبذا دليل على أنه لاعماق أفماله , 

وبعتمد هذا الدليل على نفس الاساس الخاطىء الذى اعتمد 
سابقه اوهو إن دل على شىء فاما يدل على آصور عم الإنسان الو 
ْ النى وضعبا الله ى الكون ( وعلى أن قدرله محدودة . 

#اانم بقصيك الإنسان بأفعاله تحخصيل اللذة والابتعاد عن / 
لكنا نشاهد أن أفماله قد تيحرى على غير ما بريد . وهذا دليل عل 
الآ واللذة ليسا من صنع العبد ؛ بل لابد لما من خالق غيره , وهو اذ 

ويمكن نقض هذا الدليل بأن لاذة والام أفعالا عرد لما 2 وقد ! 
الإنسان على وجه التحقيق » ولكن لاا ريب فى أنه هو الذى 
الأفمال اانى قد تؤدى إلى ما بريد , أو إلى عكس ما يريد . 

؛ ‏ لقد أجمع المسلمون » قبل المعتزلة ؛ على أن الله شالق كل ث, 

وهذا دليل ضعيف », ولا لعنى فيه الإجماع ؛ الآنه اوم عل : 
الخاط بين فكرة الخلق الإلحية وفكرة الاق الإنساتية , 

ه - إن قدرة العبد ناقصة فإذا كان الله غير قادر على أفعال 
فقدرته ناقصة أيمنا 5 

وعكن الرد على هذا الدليل بأن العيد إذا فمل أ<د أمرين بمكنين 
هو اذى خلق شروط كل منهما . فأسهما فعل العبد فالقه قادر “ولا : 
قدرة اقه أن تسكون قدرة العيد نافصة . 


م١1‏ ب 


5- إذا خرج ثىء من المقدورات عن لان كرما 1 فا 
يمكن الإيمان بو ده ووعبده غ٠‏ وهو 50 در عل أفمال لوقا 
ولو كانت بعوضا؟. 


ل © 


وهذأ نوع من |اسفسطة ؛ لأن إثبات أفعال العبد للعيد ليس معناه 
إنكار قدرة الله الذى مخاق كل الأشباء » ومنها قدرة العبد والشروط المادية 
البى قعد مسرا لافعاله . | 0 

ا الله مالك كل شىء . وإذن وجب أ ون ل القدرة على كل 
ثىء . ويستحيل عقلا أن يكون مالكا لما لايقدر عليه ولا يخلقه . نلو كان 
غير ختالق لافعال العباد لما كان ماللكا لكل شىء . 

وهذا تكرار للدليل ااسابق » وهو مردود ماله.؛ لآن الله يخاق قدزة.. 
العبد على اختيار أفماله ..فأفعال العبد تقع إذن فى ملك الله ». أي ذاخل* 
الحدود والشروط الى خلقها - 

5-1 لساك قدرة العيد عاوقة لله ( والعبد قادر بإقدار الله له. 7 “ولذن . 


المشحل أن يسدر ينه فل ع قدرة ا ٠‏ لله عالق لأفياله. . | 

وترد عبل هذا الدليل بأنه لا لآ يام من خلق القدرة الديد 5 ى الفغل ْ 
نفسه ؛ لآن القدرة تصلح للضدين » م بعقرف الماتريدى ٠‏ فإذا قعل العيد 
أى الضدين وقع فعله داخل الحدود النى خلقها الله . فالعيد لق" أثعاله 
بالمعنى الإنسانى للخلق ؛ لا بالمعنى الإلهى . 

4 العالم مكون من أجسام وأعراض ؛ ولو جاذ اغير الله أن يخلق 
الأعراض لكان مشاركالته فى أقعاله , وهذا يناقض الوحدانية .. 

وهذه سفسطة أيضا ؛ لآن الماثريدى لابشرق بين الخلق بمعنبيه ٠‏ فالعيد 
لاخلق الأجدام والاعراض من العدم ؛ وإنما يؤاف ينها عتتارا قادرا . 
وهذا هو ماتشمد به |أبداهة الحسية . 


(ه-مناهج الأدلة ) 


ب |1 م 


57 الإعان أحسن الأفعال فلو تلنا ثِن الله لاعخاقه لترتب على ذلك 
أن يكون المؤمن أحس خلا من الله ؛ لآنه شخلق المسن ٠‏ ينما خلق الله 
الجراهر الذبيئة » وعلى ذلك يكون العبد أفضل فى الخلق من الله . 

. والرد عل هذا الدليل يسير ؛ إذلايلوم من أن العبد خاق فعلا حسنا 
ا أبله يجب عليه أن علق القبيح ثم إن العبد يختار بقدر ته بين حسن 
وفبسم مخلوفين ٠‏ 

و - إن الله بوجب الشكر على الإ يمان . فإذا لم يكن غالقا للؤيمان 
قا وجه شكره وحمدء ؟ . ش 

وليس هذا الدليل أسعد حظا من سابقه ب الآن الشسكر ليس على الفعل؛ 
وما هو عل القدرة الخارقة له تصلم للضدين 0 أى للكفر والإيمان 8 
وفد اعثرف المائ ريدى » فما مضى ء أن الله لابريد لعباده الكفر . فاختيار 
الإمان لا ينى لق القدرة يا أن اختيار الكفر لا شن أن العبد يمخلق 
أنماله , وإلا لكان الله سبحانه ظالاً يا يقول المائريدى نفسه ٠‏ 

و لو كان العبد هو الذى يخلق أضاله لكان أعظ قدرة من الله ؛ 
وللزم أن يكون مغتارا » والقه غير مختار ‏ 

ومن قال هذا ؟ إن فعل العبد ليس دليلا عل أنه أعظم قدرة من الله ؛ 
الانه إنما يفعل > قلنا ال حدود ماخلق اه . هذا إلى أن الماثر يدى خاط 
هنا بين فسكرة الحلق الإنساى والخلق الإلمى . ثم كيف يأخذ هذا المشكر 
ملق الحدود التى يدخل فمله هو فى تطاقبا . 

كذلك استدل الاتريدى أيشأ ببعض الآرات ااقرائية #اسوق أن 


صساءع||) مس 


50 ذلاك لدى الالقعة وأهل الجير | خض : لكان 055 تأويل هله 
الآيات جميمبا عنى أساس مناقشتنا لللادلة العقلية اأسابقة . 


س هذا كاه تضم لنا أن لاف بن الماتريدي والمميزلة خلاى لفظىء 
وأن سببه بير جع إلى عدم تحديد معنى الاق .بال أسبة. إلى كلمن الله والإنسان. 
تين انأ لدترف » هن جانب آخرء أن الماتريدى كان أكثر فطنة من المعيزلة 
والاشعرية عندما اهتدى ب:فسه إلى سبب هذا الخلاف ٠‏ ففرق أخير! بين 
الخلق ععنييه ٠‏ وذلك أنه برك خرورة العرفة بين الخاق أو الإيحاد, وبين 

قدرة الكسب ٠‏ فالإنسان يكتسب ماتختاره ؛ للانه لاءلك إخراج ثيء من 
لدم إل لوجر . وهذا مالا سبيل إلى [نكاره . لكن الاتريدى سن فعل 
-الإنسان كسبا ومعته اإعتزلة خلدا » وكلاضا لا بدعى أن .الإنمبان: علق 
العا 2 العدم . فسوأء تعد ذلك أن نتاف المصطاحات , مادام 
. مدلولها واحدا . ْ 


وقد ارتضى المانريدى أيضاً رأى اممتزلة 5 أكد, على خلاف 
الأشءرى » أن قدرة العرد سابقة لافعل وءقارنة له الك بعواد فيميل » 
عسة أخرى ؛ إلى جانب الاشعرية ‏ فقول إن القدرة المقارنة تخلق وق 
الفعل اما نما عخوقة باستمرار - والأولى أن يقال إنبا خلقتمرة واحدة 
5 ساتخخدم فى عتتلف الاثمال . للكنه 0ن القول. بتتودد القدرة السبب 
أخلاق , وهو أن الملكلة :قتصتى فى أن بتجدد شعور العبد حاجته إلى ربه 
فى جميع حركانه . وف الواقع ئيس الآ كذلك داكا .. فكثيرا ما يقل 
«المرء ؛ دون أن يسكون مله مصحوبأ بهذا الشعور , ونخاصة إذا كان فعله 
“لا يرنى أله . 

ثم إن المائريدى قد وافق المستزلة الول جود القيبرة على الضدِينِ 


لد ؟|] سه 


لدى الإنسان ب فى حين أن الأشعربة يرون أن هناك تدرة اقطاعة وأخرى 
البدم. .ولذا يمد رأى المائريدى عار ةحقبقية لوصول إلى رأى المسنزلة. 
له عندما يؤكد وجود القدرة عل الضدين فقلك ى لاه بريد أقرير تر اعد 02 
من أصول المعتدلة » وهو التكليف ما ,طاق . فالعبد مكلف بالإعان لانه 
قادر على الكفر والإيعان . أما الاشعرية فإتهم لما قالو! بالقدرة الواحدة 
اضطروا إلى النسلم يحواز تكليف الإنسان بما 3 بطيقه . 

لكن قد يقال : حقاً إن الماريدى » وإن خالف الاشعربة فى هذه 

المسألةء ٠‏ فإنه لم برض فكرة المعنزلة حذافير ها . وعندئذ لايعو زنا الدليل 
الجام م على أنه معلزلى مام الاعتزال فى هذه المسألة » رغم عاولة الخروج. 

م سوط ارد ذلك أنه لما عرض لمشكلة القضاء والقدر فى مرطن 
لس لآن عل إلله لايجبدم. 
وإذا أردنا نص صريحاً على أنه قد تراجع فى مسألة خلق الافمال فلن يمد 
زم أكثر صراجة من النص الآ . وهو : , إن خلق الأاذمال وتقديرها 
يس كخلق سائر الجواهر والأعراض والآوقات والامكنة اانى تفع فيها 
الأفمال.»ثم هو يعقرفمنجانبآخر بأن عل الله ما سبقع من العبد لايؤثر 
في وقوع أفعاله . فن الواضم إذن أنه إذاكان هناك فارق بين الماترريدى 
وبين المعزلة » فى هذا المقام , فهو أن الأول يحمل عل لقدمتوقفا على حيار 
العبد ؛ بينما بحعل المعئزلة اخبترار العبد متوقغاً على ادر َالتى محا لدربه. 
غير أن هذا الفارق لابهدم الوحدة العميقة فى التفكير بينه وبينرم . 


لم يتحايل هذا الفياسوف على حل مشكلة القضاء والقدر .وم يستخدم, 
طرق الجدل التى رأينا أمثلة لها عند الفرق اللكلامية السابقة ؛ بل أثر 
أن توأجة المسألة ( و3 بخص يعر عناضرها 5 فإن استطاع أن متداى 


سد 111 ل 


إلى حل منط ى لها قنع به » وإلا اعتزف بعجزه عن الغلية علبها . لذا أراه 
يسللك مسلكا استقرائياً . (' فيبد| باستع راض اللآدلة ااشرعية والعقلية التى 
قشبد لكل من القائلين بالجبر مخض ؛ أو بالاستطاعة الكملة . وقد كأه 
أن هناك تعارضاً قوياً بين أدلة كل فريق .فق القرآن العزير آيات تدلعل. 
الج ؛ وأخرى لاتقل عنها صراحة فى تا تأ كيد الاختيار . مثال الآيات 
الأولى قوله تعالى : « [ناكل شىء خلقناه بقدر » ا 
.من مصيبة فى الآأرض'ولا قْ أقك | لا فى كتاب من قبل أن نبرأها 
إن ذلك عللىاسَ سير , وقوله ١:‏ وكل شىء عنده مقدار . » ومثال 
الآيات الثانية قوله : دوما أصا بك من مصيبة فبما كسبت أيديكم » ؤقوله : 
٠‏ لايكلف الله نفس إلا وسعبا لها ماكسبت وعلها ما | كتسبت ء » وقوله : 
ولا تزد واذرة وزد أخرى ١‏ » وأكث من هذا ؛ يتتفق أن تتوى الآية 
الواحدة على 7 كيد لحذين الرأيين المتناقضين كقو له'تعالى :, أو لما أو لما أصابتكم 
.مصلية قد أصدتم مثلها فانم أق هذا قل هومن عند أنقك إن الله إن لله 
عبل كل ثىء قير» نو دما أصابك من حسئة فن الله وما أصابك 
ظ عن سبثة فن نفسك ٠‏ وقول : , إن الله لا يغير يغير_مابقوم حتى بغيروا 
م بأنفسهم : ٠.‏ كذلك يوجد مثل هذا التضاد فى الأحاديث النبويةاءكالتضاد 
اق قوله عليه السلام كل مولود يواد على الفطرة فأبواءه سو دانه, 
وينصرانه ؛ ويميصانه .؛ وقوله حكاية عن ربه ه خلقت هؤلاء الجنة 
وياغال آهل الحنة يساررق: + :زغلتت دفولا انار »و باعيال اهل 
٠‏ اثتار يعملون . » 

تلك هى حال الآدلة السمعية . ولا تختلف عنها فى ذلك الآدلة العقلية؛ 


)١(‏ هنا دلبل على أن منهج ابن ترشد تيس منهج أرطوطالييا ‏ بل هو انيج العادى 
الصبح ؛ الى نمدم منهجاً يتفق مم اللشقلية عريية والإسلامية . 


ماخ ]1 سد 


..إذ التعارض واضم كل الوضوح ين رأي القائلين_بالاختيار ورأي 
القائلن بابر الحض . فلو كان العبد هو #لذى لق أفماله لكانت إرادة 
الله وقدرته محدودئين ها لا تنطبقان إدَن على أفعال الإنسان . وهذا 
مخالف لما أجمع عليه المسلءونمن أن الله خالق كيل ثىء . ومن جبة أخخر ى 
لو قانا إن الانسان يعجر عن خخاق أفعاله لاتبى بناذلك الإنكار إلى مأزقء 
وهر كيف يكؤن هذا الإنسان العاجز أهلاللتكليف بأوامرالشرعونواهيه؟ 
وكرف يعقل أن يجبر على فعل , ثم بثاب أو يعاقب عليه ؟ 


وهذا التعارض أو التضاد هو الذى كان سأ فى الخلاف ين المعتراة 
ومن يرى أيهم من جائب ء وبين الجبمية والاشعرية من جانب آخر . 
وهر نفس التعارض الذى قطن أبو الوليد إلى أنه لم يأتٍ عيثاً أو صدفة ؛ 
بل كان مقّصودا من الشارع لى يوحى إلى العلماء » القادرين على فهم , 
المكتاب والسئة فهمآ صويساً » بالحل الذى يحب أن يذهب الشية النى ريما. 
فرقت بين أهل الجدل » والتى فرقت بهم بالفعل . 

وهذا الخل الصحيح هو الذى كادت تقع عليه المءتزلة عنّدما نمت عللى. 
أن الله يخلق لاعبد قدرة على الضدين . فبذه القسدرة فى رأى ألنى الوليد 
الأسواب الخارجة النى. أودعبا الله في اللكون . وهذه الاسباب 5 
تساعدنا على مام أعمالنا ؛ وقد ثقف فى سبيلمأ ؛ بل_تمير ن!. فى بض 
الاحيان على أفمال معيلة نعجز عن القيام يأضدادها, وهى :لك _الافمال 
الاضطرارية كالسعال والتثاؤب , والهرب أمام الخطر , وضيق الجدتة . 
وغير ذلك من الأفعال المنعكسة . لكن هناك أفءالا اختيارية ب لآننا نتردد 
بين ا ممكزين ل 0 مختار أجدها وثتوتف هله الأافعال 


ها عل اليا الخارجة : ودى اختر نا قعل عدت اكات حر يتنا كادية 


دواو 


وعلى هذا . فبناك أساس معقول ومنطق لاتكليف والمقاب أو 00 


0 يلمى 9 رشد م ا اك كرك عدا أن 


ديد يم سج 0 


50 تماما 200 0 ا 3 اا حر 0 
الوقت نفسه بأْسِياب | خار جمة تجرى داماً على #ط. واحد . 60 وهنا 


هو مأ 200 
وكرواترا ب الارريه ل اعطيمار. 0 


(١)لقد‏ عرف بمسّهيم افمل الإرادى يانه القمل الحر » وبين أن هناك مسراتب العمل 
الإرادى . وأسى همه راب عى تلك الى تدخل الإرادة فى أثناء الثمل فتوجهه وتلق 
الظروف الى ناعد على تحقيقه . ويمكن التثيل تلك مرية القائد فى توجيه المركة وتسديل 
طروفها فى أنناء تمقيقية بالفمل . 

(؟) ارجم إلى رلك ابن رشد بالتفصيل ىكتابنا . « ابن رشد وفلسفته الدينية » ط . 
الإتجلو الصرية , سئة ع + دس "له ١١61‏ 


سد |7٠‏ سد 


عو خاجة 


إذا نحن أردنا أن نجمل نتائج هذا البحث فى جمل قليلة ‏ تكدف نا 
عن قيمة الآراء الدينية لدى كل مدرسة م المدارس الكلامية ااثلاك 
اللكبرى , استطعنا أن نو لف بين آراءكل مدرسة منهاءم نقارن بينها و بين 


أواء المدرستين إلآخريين . 
ا 
| فبناك مدرستة أخطأت فى برهتها على وجود اقه ؛ [ذم :رتض 


الآدلة العقلية التى جاء بها الشرع ؛ واستعاضت عنها بدليلين جدليين يثيران 
كثيرا من الشبه , وهما دليل الجوهر الفرد ودليل الواجب والممكن . وم 
تسكن أححسن حالا فى عاولة البرهنةعل الوححدانية ؛ لانها لما أرادتاستنباط 
أدلتهامن آ.يات الث رآ نأساءت فم هله الآينات, ولا ت إلى الجدل والتفريع 
فى غير ما يحدى . ثم عرضت لشكلة الصتمات ؛ فابتدعت رأيالم بقل به 
السلف » وهو أن صفات الله زائدة على ذاته , أولا مى هو ولا هى غيره . 
والرأى الآول ضعيف لآنه عائل بين ألقه والإسان , -والراى الثاق 
لا ممنى له ؛ هذا إلى أنه يحتوى عل تنافض لا سبيل إلى رفعه . ثم فرقت 
هذه المدرسة بين صفات الذات كالمل والإرادة وبين ص.فات الأفعال 
كالإحياء والإماتة : وقالت إن الآولى قديمة والثائية حادثة » وهذه بدعة 
أخرى . وقد حاولت [1-كار الجسمية عن اقه سبحانه . وترددت فى أن 
يكون اله فى جبة عددة ‏ ثم أثبتت إمكان رؤبة المؤمنين له فى الآخرة» 
فناقضت ف ذلك ماقالته مئذ لحظة . وهو أن الله ليس حسم . وخالفت 
الحس والءقل عندما قالت بإمكان رؤية الآسوات ؛ وسماع الألوان . 
0 فكرة غرببة 0 م . ٠‏ نظنت إن الإرادة 
المطلقه تتجلى فى أن سكرن الله مسنيداً كرتا ن تكون 


أفعاله. لغرض أذ غَاية : أو منفعة أو مصلحة لعباده , مادامت [رادتةشاملة ‏ 
ولد انكرك اضرو دة وجود الغاية والحكمة والصلاح في الغالى . وهى 
تحقر من شأن. إلعقّل في التفرقة ين الحسن والقييم. , وتزعٍ أن الشرع 
لو مدح الكذب لكان جبيتاً ٠‏ ولو ذم الصدق امكان قبيحأ . كذاك_نفت 
هذه المدرسة أن يكون للفرد حرية واختيار وقدرة على خلق أنماله . 
ومع ذلك ء فبئترى أنه من الممكن أن يكلف الإنسان مالا يطيق , 
كآن يكلف إلكائر بالإيمان ء مع عدم استطاعته له باء على إرادة الله 
ومشينته . وأخيراً أجازت أيضاً أن قيب الله العاصئ.ويعاقتٍ المؤ من , 
وألا يرل الرسل » وأن_ بريد الله الشر والسفه والكفر والظال لعباده , 


إن هذه الآداء النى فد تثير حفيظة كثير منالنفوس هى آراء الأشعرية, 
وهىالطائفة النى يظن أو يقال [نها تمثل رأى أهل الْسئة» وتعبر عن وجهة 
النظر الإسلامية التقليدية ؛ وى رأينا أنه ينبغى [غادة النظر فى هذه الفضية 
الاخيرة للتقريب بين وجبات النظر" الإسلامية والعودة إلى فهم العقائد 
فهما يق مع دمح لين واكم اصع : | 

ب - وهناك مدرسة أخرئق لم تحسن البرهنة » هى الآاخرى , 
على وجود الله ولاعلل وحدانيته » ولكنما افترقت عن الاشعرية فى 
أمون غديدة + فقالك ليبن من الممكن الماثلة بين ضفات الله وصفات 
الإنسان . فالصفات الآولى ليست شيئًا زائدا على ذاته تعالى ؛ وإلاكان 
هناك موصوف وصفات أوجوهر. وأعراضن ٠‏ وهذا هو معنى الثر نين 
الذى يحب أن ينزه الخالق عنه . لكترافرقت أيضا.بين صفات الذات وبين . 
صفات ( ؟فعال ٠‏ كالمدرسة السابقة » فقالت بقدم الصفات الل سرف 
الثانية » نوقعت ف البدعة . و خالفت ما جرى عليه السلف . أما رأما فى 


د 


الفر أن فبو أله مخلوق 2( على عّكس ما يزعم الاشعرية عيرم من أهل 
الظاهر الذين ذهبوا فى غلوم كل مذهب . كذلك عالفت الأاشمرية فى 


ن اطالااه لعف نكو مقرم كارن الس ليه 
والرؤية؛ فكانت أكثر منطقا مع نفسها من المدرسة المناهضة لها . وقد 
زهت اقه أن تنكو نأوامره ونواهيه غير جارية على أسس العقل في التفرقة 
ين الخير والشير » والحسن والقبيح » والعدل والظل . فالله يفعل الصاح 
أفياله .والقيام بها . ولذا فن المعقول أن يثاب أو يعاقي على فثله مادام 
قد أراده مختارا . كذالك لا يجوز عقلا أن يكاف الله الناس مالا يطيقون. 
وأخي!» رأى هؤلاء القوم أنه لاي>وز على الله أن يخلف وعده أو وعيده 
فيعاقب المؤمن ويثيب العاصى . كذلك قالوا يطيرودة إرسال الرل لطفا 
بالعباد ب وذلك لقصور العقلعن الاهتداء إلى جميع أوجه الخير والمق من. 
تلقاء نفسه ؛ بينم كان يقول الأشعرية إنه من الجائز ألا يرسل الله الرسل ٠‏ 

إن تلك الآراء السابقة النى تجد ء دون ريب » قبولا لدى العفل » وااتى 
لاتعدم أن بحد أدلة شرعية تشبد بصحتها هى آراء المعقزلة الذين بوصفون 
عادة وظدءا بالمروق أو الزيغ » أو الذين وصفهم الأشمرى » فق الأآقل ‏ 
بأنهم أهل كفر وز ندقة ٠‏ وتلك قضية أخرى يحب أأن نعيد النظر ذا 
من جديد ؛ لآنها تسىء إلى أ كير مفكرى الإسلام , قتسىء إلى 
الإسلام تقسهة .اريريه 


ح ‏ أما المدرسة الكلامية الثالثة فبى المدرسة المائريدية ال 
أرادت أن قرب بين المعيزلة والأشعرية »وأن تطبر آراء الفرقة الأخيرة 
من الغلو الذى يشوه فسكرتنا عن إرادة لله وعدله وحكنته . و“بظان عادة 
أن افر والماتريدية مثلان فريق أهل السئة » وأنهما فرسا رهان 


دسم ل 


يسيران جنبا إلى جنب فى هدم آراء الممنزلة المبتدعة . تلك فى الفسكرة. 
السائدة ؛ وليست كل الأفكاز السائدة صادقة ؛ بل إن أضعف الآراء يبدو 
فى مظبر الحقائئق المسل بها كلما طال الزمن » وغلبت روح التقايد التى 
قعق صاحها من البحث » والتى نيم له أن يزه بآراء لا يفبمها » وقد 
مكرما إذا فهمها . 
واسنا من هؤلاء الذين يعر فون الحق بالرجال ٠‏ وما يعرفون الرجال. 
بالحق ؛ أى أننا لانسم بصدق الرأى تقليدا ؛ بل عن سبيل الاقتناع » فإذا 
بدا لنا فساد رآى نينا إليه » ودعونا الناس إلى وجبة نظرنا . هذا إلى أنه 
إذا تبين لنا خخطأنا فإنا أسرع الناس عودة عنه ورجوما إلى الحق . أما فى 
هذه المسألة التى نحن بصددها فقد تبين لنا أن وجه الحق فها ينحصر 
فى أن المانريسية كانوا اقرب إلى المعترلة » وإلى روح الإسلام أيضاً » 
من الأشعرية ٠6‏ . ش 
حقا [نهم يتفقون مع الأاشعرية فى مسائل قليلة ليست بالجوهرية . فن. 
.ذلك أنهم ينببجون مثلبم منيجأ وسطأ بين العقليين والنقليين ٠‏ ولا ستتكر 
كل فريق منهما النظر فى العقائد . وهذا أمى يتفق معهم فيه المحيزلة إلى حد. 
كبير . م يثيت الما ريدى الصفات الآزلية » ويقول إنها زائدة على الذات 
مع [نكار التشبيه والتجسم ٠‏ ومع هذا ؛ فليس الاثفاق هنا كاملا : لآن. 
الماتريدى يقول بقدم الصفات جميعما » سواء أكانت صفات ذائية أم صفات. 
أفعال ؛ فى حين أن الاشعرى يول بحدوث الصفات الأخيرة . وقد 
لاحظنا أن جميع المسائل. التى يخالف فيا الأشعرية هى فى الواقع نفس 
المسائل التى ير آعنى فا رأى المعتزلة : 
و من ذلك مسألةالحتسن والقبيح , فالاشعربة تقول إنمما اعتباريان: 


ويقول المائر بدى والمعيزلة إنبما ذاتييان . 
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م ذلل اها ادغالقها فس ةين امكان ماع ااسكلام 
النفسى القديم له تعالى. فأدكره الماثريدى؟م ل التولة وأجازء الأشاعرة: 

م ل ومن مسائل الخلاف _ميسألة قدرة اميد : ألا تأثير فى الفعل 
أم لا ؟ :امار بدى والمءثزلة يقررون وجود هذا التأثيي . أما_الاشعرى 
فينص على أن قدرة العيد وإرادته لا أثر لما فى الفعل . 

5 كذلك قال المعنزلة والمائريدى. إن للعيد قدرة تصلم للضدين ٠‏ 
بيما تقول الاشعرية : إن له قدرة لكل ضد على -ددة ٠‏ 

ه - وهو بوافق المعثدلة فى أن الله لم يخاق الاق عبدثأ. ؛ وأن. أفماله 
لاتلو من الميكمة . أما الأشعرية فيةولون إن الله يفْعل ما يثباء» ولايقبح 
مله ثىء » ولا غغرض لفعله » وليس له غاية يقصدما.. والهق أن فكرة 
الاشعرية عن الله هنا فى غاية القببح . ولذا فإن العقلاء من ااسلدين من 
أمثال المائريدى وحمد عبده وغيرهما بميلون إلى رأى المعتزلة . 

م - يرى الماتريدى رأى المعنزلة فى ضرورة تكليف الناس_باتباع 
الشرائع ,. وذلك لقصور العقّل الإنياق . أما الأشعرية » الذين قد 
يستخدمون العقل أحيانأ ؛ فإنهم يقولون هنا : يرز لله ألا يكلف عباده . 
وليس الخلاف بين اللائريدى والمعئزلة فى هذه المسألة إلا خخلاظا افظياً ؛ 

فإنمم بقولون بوجوب التكليف ١‏ ماهد فيعبر عن ذلك بقرله ١‏ لدوم 
التكليف . فير أكثر منرم تأدياً .00 

0 دول المعمزلة يعدم جواذ علق الررعنا و لعن : إذأو جاق 
ذلك , لكان ممناء أننا تقول يحواز الكقب والجور والسفه عليه سبحانه. 
وقد رتب على هذا الخلاف بين المفترلة والأشعرية فى 'سألة تعذيب 
المزمن وإثابة العاصى . ققّال الأولون لاوز ذلك مطلقاً لآنه قبييم فى 
٠‏ نار العقل ؛ ييا ذهب الآأخرون إلى إمكاته , لآن ما يفعله الله لايوصف 


:1-1 ا 


بالقيم أو الجور ٠‏ أما المأريدى فير تصى رأى المءنزلة ويقول : ليس هذا 
من الجائر عقلا ولا شرعاً. 1 

٠‏ - يوافق المعيزلة أيضا.فى مبألة الملاح والإإصام » وإن اختاف 
عنهم فى تيار مصطلحات جديدة ٠‏ فقال بضرورة العدل والفضل منه 
تعالى رعاية لعياده . وهذا على نيص ها يراه الاشعرية . 

١١‏ - كذلك يوافق المعيزلة فى سبألة إرسال الرسل . فبؤلاء يةولون 
بوجو بباءوترى الأاشعرية أن بعث الرسل جائز » و ليس محال ولا واجب. 
أما المائريدى فيقصد إلى نفس المعتى الذى عبر عنه المعمزلة , ولكنه يعبر 
عنه بصيغة أ كثر تأد,أ ؛ فبقول بضرورة إرسال الرسمل . 

١+‏ - ولقطة أخرى ينصر قا المائر يدى المديزلة على الاشعرية:وهى. 
مسألة المعجرات : أهى الدليل الآول ؛ أم هناك دليل أ كش قوة ممما على 
صدق الرسول؟ أما الأشعرية فيرون أنها هى كل ثىء ؛إذْيقول إهام الحرمينه 
لادليل على صدق النى غير المعجوة. لكن المعنزلة ومعم الماتريدى جعلون 
المعجرات فى الدرجة اثانية : ويجحملونالمقا م الأول لأخلاق الر بول 
وقعاءه . رهذا هو الرأى الذى رديه 00 

ولو تتبعنا تنفاصيل ا ذهيين لوجدنا أنهما يتفقان فى -كثير من المساال. 
الفرعية . غير أن هذا كن أن كران درظوعا لحف اضر وتداوأننا 
ألا نستطره إليه ى هذا الموطن الذى تعنى فيه بالأصول العامة » 
لا بالتفاصيل الجزئية . 

أما أله الخلاف الوحيدة 5-0 يقية ١‏ بينه و بيهم الم مسسألة المنزلة 
بين المندلتين : أى أخلد صاحب الكبيرة فى النار أيداً أم يمفو الله عنه ؟ 
لد قال المعتدلة إن المؤمن الذى ير تكب السكبيرة ليو نزاو لرض ينا + 


بل هو ف منزلة بين هانين ابر( ى__ وجزاره النار ؛ وعذابه م | أقل من 
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عذاب الكافرين . ويرى المائريدى أنهمء بق وهم هذاءقد ينسوا من دوح الله 
الذى قد يغفر لعباده كل ثىء ما دون الإشراك به ."؟ وينبنى الخلاف بين 
المائريدى والممئرلة هنا على رأى كل فريق فى الصلة بين الإيمان والحمل: 
هل العمل جرء متمم للإعان أم لا ؟ فى رأى الممثزلة أنه متمم له . وهذه 
أقطة خلاف حقيقية . أما أوجه الخلاف الاخرى فبى لفظية وشكلية . 
مثال ذلك مسألة رؤبة الله فى اليوم الآخر . فإن الماثريدى يرجم فى آخر 
الآمر إلى رأى المعثدلة قيم!.. وفى مسألة الصفات الإلهية نراه يتأرجم بين 
رأى الأشعرية والمعتزلة , ثم يضيق صدره بالبحث فى هذه السألة » فيعود 
إلى ما يقرب من رأى السلف » ويقرر أتها صفات الله ٠١‏ ليس عن هذا 
مجاوزة , . والحق أن البحث فى مسألة الصفات الإلهية كان كثا عقيما . 
يتحضر أساس الاختلاف فيه فى أن أحد الفريقين يلدم وجبة نظر 
:إنسانية ؛ والآخر لا يلتزمبا . فن قال بتعدد الصفات سلك مسإك التشينه» 
:ومن سوى .بيها وبين الذات نجع منهج التنزيه . ومثل هذا القول بمكن أن 
يقال.فى معظم أوجه الخلاف الثانوية بين المائريدى والمعتزلة . 

أما أن رشد فقد استطاع تصحيح آراء المعترة » واتهى بأن برهن ١‏ 
على جميع العقائد الإسلامية برهئة سليمة ء بحيث ل نأخذ عليه رأيه إلا 
فى مسألة واححدة التزم فيها ظاهر الشرع ؛ وخالف فيها معظم المتكلمين ‏ وهى 
مسألة الجبة بالنسبة إل الله ؛ وهى فى الحق مشكلة ذاية فى الدقة . 


)١(‏ هذا هو ماذهب اليه الإمام النزالى فى كتايه اتيم ' فيصل الغفرقة ون! لإسلام والزندقة 


ا هد 


- تحقيق اللص 
كي قد إعتمدنا ٌ فين نص كناب التكشف عن منامج الآدلة ٠‏ 
اق طبعته الأول على الفسيخ الائمة : 
-غخطوط رم 4ه ( حكة ) من المكتتبة التيمورية بدار ' 
الكنتب المدرية . : 
و عطوط دم م١‏ (حكمة) من المكتة ااتيمورية بدار الكتت 
المصرية . ظ 
م ب افسخة نشرها مج .مولار» يوخ تدثة مما » فخت 


عنوان : . 85.3 ) مومعدء جه ده؟ وذع10معط8 هسه متطومههائطم 
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الكن اهتدينأ إلى خطوط جديد «صور من مكمتبة الاسكوريال نحت 
دم + ( 633 .مه ,ل18أدمهع8 ) . وقد رأينا أن بجمل المصورة 
المأخوذة عن هذا الخطوط أسلا فى التحقيق , نظرا لآن هذا :الخطوط 
أقدم الخطوطات التى عثرنا عليهاءوأ كثرها دقة؛ وسثرمز إلى |اصورة بالرمز 
«سء؛ فى حين سن رمز إلى الخطوط رقم 9؟1 بالحرف « (ءو إلى الخطوط رقم 
م0 بالحرف د ناء.. ْ 


وصف لول «بى » من الداسكويال : 

قبل وصف هذا الخطارط, ينيغى أن أتقدم بشكرى الخال ص إلى صديق 
وزميل الاستاذ الدكتور محمد عبد الحهادى أبو ريدة ؛ أستاذ الفلسغة 
الإسلاية بكلية الآداب ي#امعة عين ثمس ب فقد تفضل بأن مكننى من أخذ 
«صورة من ميك روف هذا الخطوط ء ا تلكرم بأن أباح ل-كلية دار العلوم 


أ أ خل مأشاءدت من صيور ليكر وفلدات أخرى عد يكم ٠‏ وآأق لدين 


يتنا سه 


له بالشكر عل هذه الأاريحية العلية الب ت#ارزت شخصى إلى كاية 
دار العلوم . 

وير جع تاريهذا الخطوط إلىسنةع باه » وهو مكمترب خط أنداسى 
واضم وكثار بالدقة » وهر يحتوى عبل فصل المقال » وضميمة فى العم 
و مناه الآدلة ؛ ورسائل أخرى ف المنطق لابن رشد . أما الجزء الخاص 
ناهيج الادلة فيشئل الصفحات من 9١‏ إلى 4/. وقد عحى اسم لأس يخحه 
وهو إأتبى هله العبارة : 

كل الكتاب تحمد الله تعالى رعس عوته وتأبيده ومنّه عل يدى 
العيد الفقير إلىمرحمة مولاة الراجى رحمته وخر زهاي ... لطف الله تعالى 
به عدّه ورحته, وذلك عدينة المريه', ملعيل 6 تعالى » صبيحة ,بوم 
الاثنين التاق والعشرين لشهر ربيع الأول عام أربعة وعشرين وسبعاثة , 
صل الله على سيدئا ومولانا مد وعلى [ له وأصحابه أجممين وخير جايس 
فى الزمان كنتاب , حسى الله ونعم الوكيل . » 


كطرط كنل 
مكتوب خط عثانى جميل , كتبه عبد اله بن عان الذى كان قاض.أ 
بالمديئة المنورة . وقد نسخه فى سلة ١7٠.9‏ هوهو منقول عن أسخة كلتمأ 
عبد الله بن عثان المعروف عستجى زاده , وذلك فى أوائل ذى الحجة 
سنة 1920[ . 
وهو مخطوط ردى” لكثرة الزيادات فيه فى الورقات : ١14‏ ٠(ء‏ 
ان ال ل ل ا ل ل ا ل لي ل ل لت 
ولكر نه سيط مله وف اله 6 عق ورف م اوفط اده 
طويلة نجدها بعد ذلك فى ورقتى .1١5 211١6‏ 


ورا 


أما ااتصسيف فيه فلا يكاد بقع تحت حصر . 

هذا إلى أن صاحب هذا ال#طوط يتحامل على ابن رشد ؛ فيصفه بأنه 
من أتباع الباطنية » و أنه ل حارب ااغرالى إلا لهذا السبب ؛ وهو أن الغزالى 
هاجم آراء الباطنية . وقد اعترف مستجى زاده برداءة هذا المخطوط فذقال 
فى عامته بالحرف الواحد : كان أصل هذه النسخة سقماء ثم ضم اللكاتب 
تحريفات وتغييرات زائدة » وصح<تما بقدر الوسع والطوق ممع غابة ااسقم 
والسخافة وبقاء شىء منها على حاها » وكثيت على بعض المواضع فيا 
تعليقات على سبيل الارتجال بلا مراجمة كتاب .. ٠‏ ولم وتفق لى التبييض 
والتنقيم اضيق الوقت عن ذلك . .٠.‏ وأنا الفقير إليه سبحائه وتعالى 


عبد الله بن عثان المعروف عستجى زاده ...» 


سدور 

وه بكتون خط مغر واضم.ولا يعرفكابه ولا تاريخ كمتابته ؛ 

إذ ليست هناك إشارة ما إلى هذين الامين . وهو فى ظننا أحدث عبداآ 

من المخطوط السابق » ويمتاز بالدقة البالغة . وقد اعتمدنا عليه اعتاداً 

كيرا إلى جانب عخطوطة الاسكوريال ؛ فقد وجدنأه مطابقاً لحا وللنسخة 
التى حققها « موللر , . 


الس ملم وعم صر 
لبت دقيقة و>توى عل أخصطاء كثيرة » وقد سقّطت منها أجراء » 
يا هى الحال فى صفسأت : سم 5م كقى ١‏ (فا(.39١؟١(.رسضا‏ إلى 
جاب ذلك تصحيف كير . 
5١‏ مناهج الأدة ) 


مناعالاولا وعفانرالمل 
لابن نس شر 
«كثاب الشف على ماقي انراد لى عقائر الله » 


( وتعر بف ماوقع قربا إكببدت التأويل 0 


دمن الشس الزبةر والبرع الل ) 
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لد بآ د 


بسم الله الرحمن الرحيم ٠‏ عونك اللهم يارب ؛ وصلى اقه على سيدئة 
عند وله وسل . 

قال الشيخ الفقيه العلامة اللاوحد أن الوليد حمد بن حون بن عمد 
ان أحمد بن رشد رضى الله عنه , ورحمه مزه . (1) 

وبعد حمد الله الذى اختص من يشاء حكلته ؛ ووفقهم لغوم شريعته » 
وانباع سنته ؛ وأطلعهم » من مكنون عله ومفبوم وحيه ومصد رمالة 
نبيه إلى خلقه / ؛ على مااستيان به عندم زيغ الزائفين من أهل ملته » 
وتحريف المبطلين من أمته ؛ وانكشف لهم أن من التأويل مالم يأذن الله 
ورسوله به ؛ وصلواته التامة عبل أمين وحيه ٠‏ وخاتم رسله وعبل أله 
وأسرته ؛ فإنه لما كنا قد بينا قبل هذا ؛ فى قول أفردناه7» ,مطابقة الحكة 
الشرع ؛ وأمس الشريعة بها » وقلنا 29 هناك إن الشربعة قسهان : ظاهر 


)١(‏ يبدأ مخطوط اب24 رقم ١79‏ « سكلا » ااسكتة التيبورية مُكذا «١‏ لسماعه. 
الرحن الرحم ؛ وبه تسمين » المد لَه رب العالمين والملاة والبلام على سيدا هل وعلى 41. 
وه أحجمين : فال الفقيه الأجل الأوحد لءلامة الصدر !كير القاشى الأعدل أبو الوليد غيل 
ابن أعمد بن رشد رضى الله عنه ورسهه , أما بعد 4 1 

أما فى #خطوط «١‏ »> رقم 5؟١‏ «حكمة» من الكقية لتجرديا نيدأ الكلام بقوله : تال 
الفقية الأجل الأدالةاضى الإمام الأوحد فش لالمعاء أبوا!وايد عدن أعد بن رهد رض ىالله عنه. 

(؟) بشير ابن رشد هنا إلى رسااته السماة : فصل مقاب فما بين الريعة والمكة من 
الانساك » وم الرسالة اتى يدلل يما على وجوب مرافة1 امقل لاصريعة الإسسلامية من 
الوحرء الاظارية . 


(؟اى داعا ١س‏ »2 تنا 


000 


مم 


ومؤدل"'؟ وإن الظاهر منها هر ”'؟ فرض اتمرور ؛ وإن الأؤول9 مر 2؛) 
فرض العلياء ؛ وأمااحبور فر ضوم فيه حمله على ظاهره ورك اويل وإلة 
لاع للملءاء أن يفصدرا بتأويله للجمرور » يا قال على رضى الله عنه : 
« حدثرا الناس با يفرمون » أتر يدون أن يكذب الله ورسوله ؟, ‏ فقد 
رأبت أن أخس ؛ فى هذا الك.تاب » عن الظاهر من العقائد الى تصد 
الشرع مل ابجمهور علهاء وأنرى”” . فى ذلك كله؛ مقصد الشارع صلى اله 
عليه وسل » بسب الجود والاشتطاعة ؛ فإن الناس قد اضطربو! فى هذا 
المعنى كل الاضطراب فى هذه الشربعة ؛ <تى حدرت فرق ضالة ؛ وأصناف 
عنتافة : كل و[حود 6م يرى أنه على الشر بعة الآرل ٠١‏ زو أن من غالفه إما 
هتدع ٠و‏ إما كافر مسلياح الدم والمال . وهذا كله عدولعن مقصد ااشارع؛ 
وسبيه ماعرر ض لم من أأدلان عن فهم م#صد الشّريعة . 

وأشر هذه الطوائف ف زماقنا هذا أربعة : الطائفة النى تسمىاالأشعرية 
وثم الذين يرى أ كثر الناس اليوم أنهم أهل السدة , والثى تسمى بالمعيزلة97©, 
والطائفة التى آسمى بالباطنية » و الطائفة الى آسمى بالحشوية . 

وكل هذه ا الطرائف فد اعتقدت فى الله اعتقادات #تلفة » وصرفت 
كثير من ألفاظ الشرع عن ظاهرها إلى تأويلات نزلوها على :لك 
الاءتقادات » وزعيرا أنها9 #الشربعة الآولى التى قصد بالل عابها جميع 
الناس ؛ رأن من ذاغ عنها فهر عا كار وإء! مبتدع . وإذا تؤملت جميعما 
وتؤمل مقصد الشرع ظبر أن جنرا أأربل عدئة وتأو بلات مبتدءة . وأنا 


أذكر من ذلك مايحرى يحرى السقائد الواجبة فى الشرع التى لا يم الإعان 


وال ادن ميارك (؟) سقطتى «اأ») #ب» 
(0)لى «س» المأول (:) سقطت ق دلع, دب» 
(0)ى «س» : وتحرى (1) قى «سء الميرلة 


لخ © «|» ؟ وزعم كل واد شير أن عغادء هو شلرية ح ٠.‏ 


4م[ سم 


إلاماء وأتحرى فى ذلك كله مقصد الشارع صل الله عليه وسلم » دوله 
ماجعل أضلا فى الشرع وعقيدة من عقائده , من قبل التأويل الذكه 
لبن بصحيح + ظ 

وابتدى” من ذلك بتعر يف ماقصد الشارع أن يعتقدم اببور ف الله 
تبارك وتعالى 22 , والطرق التى سلك بوم فى ذلك , وذلك فى الكتاب 9© 
العريز فلنبتدى” 27© من ذلك بمعرفة الطريق الى تفعنى إلى وجود الصالع > 
إذ كانت أول معرفة بحب أن يعرفها المكللف. وقبل ذلك .فينبنى أن نذكر 
آراء تلك الفرق المشبورة فى ذلك فقول : 

أما الفرقة النى تتدعى بالحشوية فإنهم قالوا : إن طررق معرفة0) وجوه 


التصديقٍ به يسك فيه أن يتلق من صاحب الشرع ء ويؤمن به [هانا » يج 
يتلق منهِ أجوال المعاد , وغير ذلك ما لامدخل فيه للعقل ‏ وهذه الفرقة 
الضالة الظاهر من أمرها انبا مقصرة عن مقصود الشرع فى الطررق* الى 
نصبها للجمبع مفضية إلى معرفة وجود الله تعالى , ودعاهم من يلها إلى 
الإقرار به . وذلك أنه يظبر » من غير ما آية من كتتاب الله تعالى90؟ , أنه 
دعا الناس فبها إلى التصديق بوجود اابارى” سبحانه بأدلة عقلية منصوص 
عليها فيها » مثل قوله نبارك و تعالى :ديا أنها اناس اعبدوا ريم الذى 
خلقك والذين من قبلك , »الآيات” , ومثل قوله تعالى : ١‏ أفى الس شك 
فاطر السموات » إلى غير ذلك من الآيات الواردة فى هذا المعنى . 

وليس لقائل أن يقول : إنه لوكان ذلك واجبا على كل من آمن بالق » 


)١(‏ فى «س» ترك رتمالى (0) فى «س» ؛ السكتب 
لكا هلء وب» : ويداً ())لى «س» ؛ معرفة طرش 
)٠(‏ فى »٠«١‏ : الطريقة (5) سقط فى «أءب » 


(9) فى <اء ب » :الآية 


5 


١ ع‎ 


وسم| ل 


أعنى أ لا سم إمانه إلا من قبل رقوعه عن هذه الآدلة » لكان الى 
صل الله عليه وس لايدعو أحدا إلى الإسلام إلا عرض عليه هذه الادلة ؛ 
فإن ار 001 تعرف بوجودالبارى” سبحانه . ولذلك قال تعالى :دو لئن 
اام م خاق السموات والآرض لبقوان الله.» ولا بمتنع أن يوجد من 
الناس من تبلغ به ندامة العقل0؟؟ وبلادة القرحة إلى أن لايفيم شيا من 
الآدلة الشرعية الى نصيها صل اله عليه وسل.للجمبو ر . وهذافهو أقل 


الوجود . فإذا وجد ففرضه الإعان بالله من جبة السماع . فبذهحال الحشوية 


ممع ظاهر أشرع 5 | | 

وأما الاشعرية فإنهم رأوا أن التصديق بوجود الله تبارك3© وتعالى 
لا يكو ن إلا بالعقل . لكنسلكوا فى ذلك طرةآ ليستهى|اطرق الشرعية 
الثى نبه الله عليبا ء ودعا الناس إلى الإيمان به من قبّلبا. وذلك أن طريقتهم 
المشوورة انبنت على بيان أن العالم حادث ؛وائينى عندهم حدزث العام 
عل القول بتركيب الأجسام من أجراء لا تنجرأ , وأن الجرء الذى 
لا بتجر !أ ععدث , والاجسام محدثة بحدوئه . وظريقتهم التى سلكوًا فى 
بان حدوث الجرء الذى لا يتجرأ , وهو الذى يسيونة الجوهو الفرد » 
| طريعة ممتامة ؛ :ذهب عل كثير من أهل الرياضة فى صناعة الجدل » 
فضلا عن المبور . ومع ذلك فبى طريقة: غير برهانية , ولا مفضية بيقين 
إلى ووه البارى* سبحا 5 للق ١‏ 

وذلك أنه إذا فرضنا أن العام محدث.لزم كا شولون- أن يكون له 
ولا بد فاعل #لرث . والكن يعرض فى وجود هذا امحدرث شك ليس فى 
قرة صناعة الكلام الاننصال عنه ؛ وذلك أن هذا احدرث لسنا نقدر أن 


(و)فى هك :كانت كابا (0) فى ١‏ لء : الطيم 


شاد 


يجعله أزلياً ولا نا م أها كونه عد ثاً فلأة نه يفتقر إلى بحرث ؛ وذلك 
امحدرت إلى محدث » وير الام إلى غير نهابة » وذلك مستحيل . وأما”© 
كونه أزلياً فإنه يحب أن يكون فمله المتعاق يالمفعولات أزلياً » تتكرن 
5لمءولات أزلية , والحادث يحب أن يكون وجوده متعلقاً بفعل حادث ؛ 
اللبم إلا لو سلدوا أنه يوجد فعل حادث عن قاعل قديم » فإن المفعول لا بد 
أن يتعلق به قعل الهأ عل ؛وثم لااسلدون ذلك ٠‏ فإن م أصوطم أنالمقارن 
للدوادث عادث افا 3 كان الفاغل حيتاً يفعل 5 0 لآ شل » 
وجب أن تكون هنالك علة صير ثه بأحدى الحالتين أولى مله بالاخرى ٠‏ 
مسأل أيضاً ف تلك العلة مثل هذا السؤال ء وفى علة العلة » فيمر الآمر 
71 غير نباية . | 
.وما يقوله المتكلمون فى جواب فداه هن أن الفمل الحادث كان بإدادة 
قدوئة ؛ ليس عنج ولا عخلص من هذا الشك ؛ لآن الإرادة غير الفعلالمتعلق 
بالتعزل:3و[ذ كان القدرال حادنا نواضن أن َ! : الفعل المتعلق بإيحاده 
حادثاً ؛ وسواء فرضنا الإرادة قديمة أو حديئة , متقدمة على الفعل أو معهء 
فكينها كان فقد يأزممم : إما أن وزذا عل القديم أحد ثلاثة | أمرر : 
إما إرادة حادثة وفءل حادث , و إما فعل تحادث وإرادة قديمة » وإما فعل 
قديم وإرادة قديمة ة .والحا دث ليس يمكن أن يكون عن فمل قلي.م بلا وأسطةء 
إن سانا لحم أنه يوجذ عن إرادة قدرمة . ووضع الإرادة نفسها فى الفعل 
. اللتعلق بالمقمول شىء لا يعقل . وهو كفرض مفءو ل بلا فاعل . فإن الفعل 
غير الفاعل » وغيز المفعول وغير الإرادة . والإرادة هى شرط الفعل 
لا الفعل . وأيضاً فبذه الإدادة القدمة بحب أن تتعلق بعدم الحادث دهراً 
لانماية له [ إذ كان الحادث معدوماً دهرا لانهاية له |29 , فبى لا تتعلق 


(1)فى «ب» وق «س» ول لسخة مولار : وإنًا . 
(؟) سقطت هذه 44 من عطرط «وب» . 


- 


س# لإثنا) سمب 


بالمراد فى الوقت الذى اقتضت إيحاده إلا بعد انقضاء دهر لا تهاية له وما 
لانباية له لاينقضى . فيجب ألا مخرج هذا المراد إلى الفعل أو ينقعنى دهر 
لانباية له ؛ وذلك تدع . وهذا! هو بعيئه برهان اللمتكلمين الذى اعتمدوه 
فى حدوث دورات الفلك . وأيضاً فإن الإدادة التى تتقدم المراد » ونتعلق 
به وقت صوص ؛ لابد أن حدث فها .فى وقت إبجحاد المراد ؛ عزم على 
الإيحاد لم يكن قبل ذلك الوقتء لآنه إن لم يكن فى المريد » فى وقت الفعل , 
عمالة زائدة علي ماكانت عليه فى الوقت الذى اقتضت الإرادة عدم الفعل » 
لم يكن وجود ذلك الفعل عنه » فى ذللك الوقت » أولى من عدمه » إلى ما فى 
هذا كله من التشعيب والشكوك العويسة الى لا يتخلص منما العلماء المورة 


أبعم الكلام والحكة , فضلا عن العامة . ولو كلف ابمرور العم من هذه 


الطرق لكان من باب تكليف مالا يطاق . 

وأبضنآ فإن الطرق الى سلك هؤلاء القوم فى حدوث العالم قد جممت 
بين هذين الوصفين معاء أعنى | أن اجمبور ليس فى طباعبم قبوهاء ولا هى 
مع هذا برهانية . فليست تصلح لا للعلياء ولا للجميود . ونحن ثليه على 
ذلك هبئا (0© بعض التذبيه » فنقول : إن الطرق اانى سلكول”" فى ذلك 
طريقان : أحدهماء وهو الأشبر الذى اعتمد عليه عاسّهم » يأبنى على 
ثلاث مقدمات هى عنزلة الأصول 1 برومون إنتاجه عنها امن حدوث 
المالم : إحدإها أن الجواهر لا تنفك من الاعراض » أى لا نخلو منيا » 
والثانة أن الاعراض حادئة » وااثالئة أن ما لا ينفك عن الحوادث 
حادث » أعنى مالا يلو من ال+وادث هو حادث ٠ ٠‏ 


زأما المقدمة الآولى , وهى القائلة إن الجواهن لا تتعزى من الاعراض» 


)١١(‏ سقطت ىق كل من ا عو اب ؟». 
(؟)ى «|» :سالكوها. 


سدام"] عد 


قإن عنوا ما الأجسام المشار [ايبا القاتمة بذاتها فبى مقدمة سمبحة .. و[إن 
عنوا بالجوهر الجزء الذى لا ينسم » وهو الذى يريدونه بالجوهر الفرد, 
قفيها شك ليس باليسير . وذلك أن وجود جوهر غير منقمم ليس معرونا 
بنفسه 2 وفى وجوذه أقاويل متضادة شديدة التعائد » وليس ف قوة 
صناعة اكلام تخاليص الحق منبا » و إنما ذلك لصناعة البرهان . وأهل 
هذه الصناعة قليل جدأ . والدلائل التى تستعملبا الاش.رية فى إثباته هى 
خطبية0) فى الأكثر . وذلك أن استدلالم المشبور فى ذلك هو أنهم 
يقولون : إن من المعلومات الآول أن الفيل مثلا إتما تقول فيه إنه أعظر 
من الثلة, من قبل زيادة أجزاء فيه عل أجراء الآلة . وإذا كان ذلك 
كذلك فى مولف من لك الاجراء :ولس هر واجذا بسيطا .. وإذا 
فسد الجسم فإلبها ينحل . وإذا تركب فنها يتركب . 

. وهذا الغلط إما دخل عليهم/ من شبه الكية المنفصلة بالمتصلة . فظنوا ,إن 
أن ما يلزم فى المنفصلة يلزم فى المتصلة . وذلك أن هذا إنما يصدق فى 
العدد9؟ , أعنى أن تقول : إن عددا أكثر من عدد هن قبل 1 
الاجزاء الموجودة فيه أعنى الو<دات . وأما الم المتمل فايس يصدق 
ذلك فيه . ولذلك نقول فى اللكم المتصل : إنه أعظم وأ كبر , ولا أقول : 
إنه أكثر وأقل”؟ . ونقول ف العدد : إنه أكثر وأقل » ولا تقول : 
أكبر رأصغر . وعلى هذا القول »فتسكون الاشياءكلبا أعدادا . ولا يكون 
هناك عظم متصل أصلاء فتنكون صناعة الندسة هى صناعة المدد بغينها . 
ومن المعروف بنفسه أن كل عظم فإنه ينقسم بنصفين » أعنى الاعظام 
الثلاثة النى هى الخط والسطح والجسم . وأيمناً فإن الك المتصل هو الذى. 


5 «ب» ع ونسغة موقر : وفى طيمة مصر ؛ لخطابية‎ » » ١١ هكذا فى «س» ء‎ )١( 
 لمنتلاو فى هامش «س» توجد ااعبارة الآنية ! انار الفرق ين السكم المتمل‎ )1( 
. (؟)ىاء ب : أوأقل‎ 


وم ل 


يمكن أن 500 عليه فى وطه نباية يلتق عندها طرقا القسمين جميعا + 
وليس يمكن ذلك ف العدد , 

لكن يمارض هذا أيضأ أن الجسم وسائر أجراء الك المتصل ‏ يقبل 
الانقسام ؛ وكل منقسم ناما أن ينقسم إلىشىء منقسم أو إلى ثى» غير متقسم * 
فإن انقسم إلى غير منقسم فقد وجدنا الجزء الذى لا بنقسم » وإن انقسم 
إلى منقهم عاد السؤال أيضأ فى هذا المنقسم : هل ينقسم إلى منقسم أو إلى 
غير منقسم ؟ فإن انقسم إلى غير نباية كانت فى الثىء المتناهى أجراء لانهاية 
لها . ومن المعلومات الآول أن أجراء المتناهى متناهية . 

ومن التدكرك المعتاصة التى تازمهم أن يسألوا : إذا حدث الجزء الذى. 
لا يتجرأ ما القابل لنفس الحدوث ؟فإن الحدوث عرض من الاعراض ؛ 
وإذا وجد الحادث ثقد ارتفع الحدرث ٠‏ فإن من. أصرهم أن الأعراض. 

٠‏ ]| لاتفارق/الجواهر 0 اول 0 الحدوث من مويعود 
ماء ولموجودما . 

وأيضا فد سألون كا اموجد يكو مغ عدم ان :يتعاق. 
فمل الفاعل ؟ : فإنه ليس بين العدم والوجود وسط عندم ١‏ و[ إن كآن ذاكه 
كذلك , وكان فعل الفاعل لا يتعلق عندهم ! بالعدم ؛ ولا يتعلق ؟ا وجد 
وفرغ من وجوده فقد يل أن يتعاق بذات متوسمطة بين العدم والوجود. 
وهذا هو الذى اضطر المسسزلة إلى لى أن قاأت إن فى العدم ذاتا ما 0-00 
أيضأ بلزعمم أن يوجد ما ايس ع وجود بالفعل موجودا بالفعل . 
الطائفتين يلرمهم أن بقولو! بوجود الخلاء . ا 

فوذه الفكرك ا ترى - ليس ف قوة صناعة الجدل حلبا , فإذة 


(؛)لى +1١‏ ايترض١‏ 
(؟) سقلت من دس ٠.56‏ 
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يحب ألا بحمل هذا مبدأ لممرفة اله تبارك وتعالى » ويخاصة للجمرور . فإن 
:طريقّة معرفة الله تعالى أوضم من هذه ؛ عل ماسابين من قو لنا بعد . 

وأما المقدمة الثانية»وهى القائلة إنجميع الأعراض عدثة ؛ فبى مقدمة 
-مشكوك فيها . وخفاء هذا المعنى فيبا كخفائه فى الجسم . وذلك أنا إنما 
شاهدنا بعض الاجسام محدثة ,» وكذلك بعض الأءعراض » فلا فرق فى 
النقلة من الشاهد , فى كليرما » إلى الغائب . فإن كان واجبا فى الاعراض 
أن ينقل حك الشاهد منها إلى الغائب » أعنى أن نمكم بالحدوث على مالم 
نشاهده منر! ؛ قياساً على ماشاهد ناه » فقديحب أن يفعل ذلك فى الاجسام: 
ولستئن عن الاستد لال نحدوث الاءراضعل حدوثك الأجسام وذلك 
أن الجسم السمارى » وهو المشكرك فى إلحاقه بالشماهد, الشك فى حدوث/ 
أعراضه كالشك فى حدوثه نفسه ؛ لانه لم نس حدوثه , لاهو ولا 
أعراضه . ولذلك ينبغى أن حمل الفحص عنه من أمس حركته , وهى 
الطريق التى تفنى بالسالسكين إلى معرقة الله تبارك وتعالى بيقين . وهى 
طريق الخواص ٠‏ وى التى خص الله به إبراهم عليه السلام فى قوله : 
, وكذلكرى إبراهم ملكو تّالسموات والارضوليكون من الموقنين»؛ 
لآن الشك كله إما هو فى الجر ام السمارية . وأكثر النظار انتهوا إليبا ؛ 
واعسهدوا انا آطة. 


وأ عفان الزمان من الأعراش ولعسر تصور حدوثه ؛ وذلك أن 
كل حادث فيجب أن تممه العدم بالرمان ٠.‏ فإن تقدم عدم الشىء على الشىء 
لا ينصور إلا من قبل الزهان . وأيضآً فإن المكان الذى يكون فيه العالم, 
إذا كان كل متكون بالممكان سابقاً له ؛ يمسر تصور حدوئه أبسناً ؛ للانه 
إن أن خيلاء - على م من برى أن الخلاء هر المكان ‏ احتاج أن 
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يتقدم حدوئه ‏ إن فرض حادثا ‏ خلاء آخر . وإن كان المكان نمايةة 
الجسم المحيط بالشسكن ©20‏ على الرأى الثاق . لزم أن يكون ذلك الجسم 
ف مكان 0 فيحتاج الجسم إلى جسم تعر لاس إلى غير لهابة 4 
الاعراض ما هي لازمة لمن بول بقدم ماس ممأ حادثاً 0 أعنى من ضع 
أن جميم لاع راض غير حادئة . وذلك أنهم يقولون : إن الأعراض الى 
بظور للحس أن سادثة ؛ إن لم تسكن حادثة فإما أن تسكون منتقلة من يحل 
إلى تل ؛ وإما أن نكون كأمنة فى امل الذى ظهرت فيه قبل أن تظرر .. 
7 م «بطلون هذين / القسمين ٠‏ فيظنون أنهم قد بينو! أن جيع الأعراض. 
سحاد نه . واما بأن من وهم أن م يظبىر من الاعراض جادثا نبو حادث ؛ 
لا مالا يظبر دونه 3 ولا مالا شك فى أمره ( مثل الأعراش الموجودة 
ف الاجرام السياوبة : من حركانهبا وأشكاها ؛ وغير ذلك . تؤول. 
أداتهم على حدوث جميع الأعراض إلى قياس الشاهد على الفائب » وهو 
دليل خطى 7" إلا ريثك النقّلة معقولة بنفسما وذاك عند التيقّن باستوأء. 
وأا المقدمة ااثالئة , وهىالقاة إن مالا مخلو من ال+وادث فبو حااث ؛ 
بن نتداعة مفنثر 5 الاسم ؛ وذلك أنه كن أن تفهم على معشين : أحدهما. 
مالا يلو من جنس الحوادث » ولو من ادها ؛ والمعنى الثانى مالا يمخلو 
من و[أحد ملبأ صوص مشار إلية كانك قلت 1 مالا يخلو سس هذا السواد 
المشار إلله . فأم! هذا المغبوم الناى فبر صادق ؛ أعنى مالا بتخلو عن عرضش. 


ذلحاق هأ : التمكن 
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معشار إلءه ؛ وذلك العرض حاوف آنه دب طروارة أن يكون ا موضوع 
له حادثا ؛ لأنه إن كان قدا فد خلا من ذلك العرض » وقد كنا فر ضناء 
لاغلو هذا خلف27 لامكن . وأما المفبوم الآرل؛ وهو الذى بريدو نه 
فليس يلزم عنه حدوث انحل ؛ أعنى الذى لأمخاو من جنس الهوادث ؛ لاه 
يكن أن ,تصور امحل الواحد » أعنى الجسم » تتعاقب عليه أعراض غير 
متناهية : إما متضادة وإما غير متضادة ؛ كأنك قلت حركات لا نباية لما , 
كا برى ذلك كثير من القدماء فى العام أنه يتكون واحد” بعدآخر .و لهذا 
لما شعر المتأخرون من المتكلمين بوهى | هذه المقدمة راموا شدها وتنقويتها 
أن بينواء فى زغمهم » أنه لا .مكن أن تتعاقب على محل واحد أعراض 
لانباية لها.وذلك أنبم زعموا أنه بحب عن هذا الموضع آلا يوجد منها فى 
الل عرض ما مشمار إليه إلا وقد وجدت قبله أعراض لانباية لما وذلك 
يؤدى إل امتذاع الموجود منها 2 أعنى المشار إليه ؛ لأنه يازم ألا يو جد 
إلا بعد انقضاء مالا نماية 4 . ولما كان مالا نهابة له لا ينقعنى » وجب ألا 
بوجد هذا المشار إليه » أعنى المفروض موجوداً . مثال ذلك أن الخركة 
الموجودة اليوم للجرم اأسماوى » إن كان قد وجد قبلبا حركات لانهاية للها 
فد كان يحب ألا توجد. © ومثلوا لذلك برجل قال لرجل : دلا أعطيك 
هذا الدينار حتى أعطيك قبله دنانير لا نهاية لهاء . فليس يكن أن يعطيه 
ذلك الدينار المشار إلبه أبدا . وهذا المثيل لبس بصحيم ؛ لآن فى هذا 
وضع مبدأ وناية ‏ ووضع ما بينهما غير متناه ؛ لآن قوله وقع فى زمان 


(1)ق <س» : خلف.أنا فى يقية النسخنقد أخطأ الساح وكتبوها : هذا لو . 

(؟) هكذا فى جيم النسخ ٠‏ 

(؟) هذا هو دليل الكندى يا على حدوث لام : إذ يليه على القضية القائة بأن غير 
المتذاعى لا يكن أن بتعقق كله بالفمل . فاذا كان للم قدما فان حركته فى السظة احا صرة 


تسبق من لا لهاية له » وهذا مستحيل » لأن الزمن اللامتنافى لامكن أن يسقق أملا . 


بام 


- 


ععدود؛ وإعطاؤه الديئار بشع 5 فى زمى(2 محدود . فاشترط هو أن 
بمطيه الدينار فى زمان بكون بيئه وبين الزمان الذى "كام فيه أزمنة لانباية 
لما ء وهى التى يعطيه ذا دثائير لانبارة لهاء وذلك مستحيل . فبذا الثيل 
بيّن من أمرء أنه لايشبه امسألة الممثل بها . 

وأما قرغهم «إن مايوجد إءد وجود أشياء لانهابة ذا لمكن وجوده» 
فليس صادقاً فى جميم الوجره ؛ وذلك أن الاشياء اأنى بعضبا قبل إعض » 
توجد على نحوين : إما على جبة الدور ؛ و إما على جرة الاستقامة . فالتى 
توجد عل جبة الدور الواجب فيها أن تسكون غير متناهية : إلا أن يعرض 


١|‏ | عنها ما ينهيها . مثال ذلك أنه إن كان شروق فقد كان غروب » دإن كان 


غروب فقد كان شروق » فإن كان شروق فقد كان شروق . وكذلك إن 
كان غبم ند كان يخار صاعد من الأرض؛ وإن كان با رصاعد من الأرض 
فقد ابتلت الأرض » فإن كان | بتلت الأرض'فقد كان مط » وإن كان مطر 
فقدكان غير » فإن كان غيم فقد كان غيم ٠‏ وأما النى تسكون على استقامة0© 
مل كون الإنسان من الإفسان » وذلك الإنسان من إذسان آخر . فإن هذا 
إن كان بالذات لم يصحم أن بمر إلى غير ناية ؛ لآنه © إذالم بوجد الآول 
من الأسباب لم بوجد الأخير . وإن كان ذلك بالعرض ء مل أن يسكون 
الإنسان بالحقيقة عن فاعل آخر غير الإنسان الذى هو الأب » وهوالمصور 
لهء ويكون اللآب إ'ما منزلته مئزلة الآلة من الصانع فليس مشنع ؛ إن وجد 
ذلك الفاعل يفعل فعلا لانهانة ء أن "يفعل » با لات متبدلة ؛ أشخاص 
لانراية لما . وهذا كله ليس يظبر فى هذا الموضع . و[ءا سقناه ليعرف أن 
مانوم القوم من هذه الأشياء أنه برهان فليس برهانا؛ ولاهو منالاقاريل 


() فى «ا»» هب» : زيان 
(؟ك)ى عا») دب» ؛ الاستقامة 


(ع) ىل ها» «س» ولأله 8 
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الى تليق باجمبور , أعنى البراهين البسيطة التى كلف الله بها اميم من عباده 
الإيمان به . نقد تبين للك من هذا أن هذه اأطريقة ليست رهائية صناعية , 
ولا شرعية 1 لف 
وأما الطريقة الثانبة فبى الث استنبطها أب المعالى فى رسالته المدروفة 
بالنظامية . ومبناها على مقدمتين : إحداهما أن العالى » جميع ما فيه , جائز 
51 كن ةا بل ماهو عليه [ حتى يكون من الجائر مثلا أصذر مما هو , 
وأكير عا هر ]20 , أو بشكل آخر غير الشءكل الذى هو عليه | أو عدد 
أجسامه غير العدد الذى هو2" عايه 3 تكون حركة كل متحرك مثبا 
إلى جبة ضد الجبة التى يتحرك إليبا » حتى بمكن ف الحجر أن بتحرك 
إلى فوق » وف النار إلى أسفل » وف الحركة الشرقية أن تسكون غربية » 
وفى الغربية أن تكون شرفية . والمقدمة الثانية : أن الجائر حددث ؛ وله 
محدث ء أى ناعل صيكره بأحد 0© الجائزين أولى مله بالآخر . 
فأما المقدمة الاولى فبى خطبية » وفى بادىء الرأى . وهى أما فى بعحض 
أجراء العالم نظاهر كذبها بنفسه . مثل كون الإنسان موجودا عبل خلقة 
غير هذه الذلقة التى هو عليبا ٠‏ وق لعضه الام فيه مشكوك ؛ مثل كون 
الحركة الشرقية غرببة والغرببة شرقية ؛ إذ كان ذلك ليس معروفا بنفسه ب 


إذ كان يمكن أن يكون لذلك علة غير بينة الوجود بنفسباء أو نكو نمن العلل 
الحفية على الإنسان .ويشبه أن يكون مايعر ض للانسان:فى أول الاسء عند 


للع سيمب ب يجمه سي بس لس ا 


(1) فى الخطوط ركم 5" وهو طوط | * توجد زيادة تدرها ١ه‏ سطرا فى ورت م 


ل 0 ال ٠‏ وى تعليق على الممن أدخله الناسخ فى ساب !ا السكتاب , 
(؟) سقط هنا الجزء فى الخطوط رقم ١59‏ ع وهو مغطوط دوب » 
(؟) فى «س» : هى 


(4) باحدى : فى جميع الني 


هة؛ؤ سد 


النظر فى هذه الأشياء شبرها ما يعرض أن ينظر فى أجزاء المصنوعات , من 
غير أن يكون من أهل تلك ااصنائع . وذلك أن الذى هذا شأنه قد سبق 
إلى غلنه أ نكل مافى تلك المصنوعات» أوجلهاء مكن أن بكون مخلاف ماهو 
علية » ويوجد عن هذا المصنوع ذلك الفعل بعينه الذى صنع من أجله » 
أعنى غايته ب فلة يكون ف ذاك الصنوع عند هذا مو ضع حجكة ١‏ 
وأما الصانع والذى يشارك |اصانع فى ثىء من عل ذلك فقد يرى أن الس 
بضد ذلك ؛ وأنه لفن فى الصنوع إلاثى' واجب ضرورى؛ أو كن 
به المصئوع أثم وأفضل » إن لم يكن ضروريأ فيه . وهذا هو ممنى ااصناعة. 

. والظاه ر أن الخلوةات/شبيبة فىهذا المنى زامصنوع . فسبحان الخلاق |احظم‎ ١ 
فبذه المقدمة من جبة أنها خطبية قد تصلم لإقناع اجميع . ومن جبة‎ 

أنها كاذبة ومبطلة الحكة الصانع فيست تصام لهم . وإنها صارت «بطلة 
الليكة ؛ لآن المكة امت ها كان من سمرلة أسات القو و إذا 
م تاكن للثىء أسباب ضرورية تقتضى وجودهء على أصفة التى هو بأ 
ذلك الذوع موجود ؛ فليس«هنا معرفة :ص نبأ الحكي الخالق دونغيرء . 
3 أنه لولم يكن ههنا أسباب ضرورية فى وجود الآمرر ا مصئوءة لم تسكن 
هنالك صناعة أصلا , ولا حكة تنسب إلى الصانع , دون من ليس بصائع . 
وأى حكمة كانت تنكون”' فى الإنسان لو كانت جميع أفماله وأعماله 
يمكن أن داق بأى عضو افق ٠‏ أو بغير عضو » حى سكون الإبصار 
مثلا يتأ بالآذن كا يتا بالعين , والثم بالعين كا يتأنى بالآنف . وهذا 
كله إبطال لاحكة , وإبطال للع الذى سمى27© به نفسه حكما ء تعالى 


(1) فى دب » وأى سكنة تكون ١؟):‏ دتساسا, 
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وقد نيحد أن ان سينا يذعن ذه المقدمة برجه ما ء وذلك أنه يرى 
أن كل موجود ما؛ سوى الفاعل ؛ فهو ٠‏ إذا اعتبر بذاته » يمكن وجائز, 
وأن هذه الجائورات صئفان : صنف هر جائر باعتبار فاعله » وصنف هر 
واجب باعتبار فاعله » مسكن باعتبار ذانه » و أن الواجب يجميع الجبات هو 
الفاعل الآول . وهذا قول فى غابة السقوط ؛ وذلك أن الممكن ف ذاله 
وفى جوهره ليس »كن أن يعو د ضروريا من قيّل فاعله إلا لو | ثقلبت طبيعة 
لمكن إلى طبيعة الضرورى . فإن قيل إنما يعنى بقوله مكنا باعتبار ذاله 
أى 22 | أنه متى تدهم فاعله مر تفع ارتفع هر » قانا هذا الارتفاع هر 
: مستديل ٠‏ وليس هذا موضع الكلام مع هذا الرجل . ولكن الحرص 
على الكلام معه فى الاشياء التى اخترعبا هذا الرجل استمعر"٠ا‏ القول إلى 
ذكره » فانزجع إلى حيث كنا فنقرل : 

وأا القضية الثانية » وهى القائلة إن ااسائر ععدث »2 فبى مقدمة غير 
بينة بنفسبا . وقد اختاف قبا العلياء : فأجاز ١‏ أفلاطرن » أن يكون شىء 
جائر أزياً » ومنئعه أرسطو . ؤهو مطلب عويص . ولن "بين حقيقته 
إلا لاهل صناعة البرهان”؟ , وم العلماء الذين خصهم التهتبارك [وتعالى]) 
بعلله » وقرن شبادتهم فى الكتاب العزيز بشبادته وشمادة ملائكته , 

وأما أبو المعالى فإله رام أن يبين هذه المقدمة مقدمات : إحداها أن 
للجائز لابد له من مخصص بجعله بأحد الوصفين الجائزين أولى منه بالثاق؛ 
والثانية أن هذا الخصص لا يكون إلا مريدا ؛ وااثالئة أن الموجود عن 


»بد٠ غير ءوحود: فى‎ )١( 

(؟)انظر مناقشة ابن رشد افكرة المكن والواجب عند ابن سينا فى كتابنا « افارية 
العرئة عند ابن رشد وتأو يلما رعتد توماس الأكويق » ب الأمملو الصرية سئة 54ؤ١‏ 
ض ١١لا‏ رماسعدها, 

(؟) سقطت فى طول ١٠ا»‏ وعخطوط دب» 


لجيه 


صف ١ه‏ 


#الإدادة هر حادث . ثم بين أن الجائز يكون عن الإرادة » أى عن فاعل 
عبد » من قدّل أن" كل فمل فإما أن بكون عن الطبيعة » وإما عن الإرادة . 
والطبيعة ليس يكون عنها أجد الجائزين المائلين ؛ أعنى لاتفعل المائل دون 
مماثله , بل تفعلوما . مثال ذللك أن السقمو |27 ليست تجمذب الصفراء الى 
فى الجانب الأ من من البدن مثلا درن النى فى اللأيسر . وأما الإرادة فبى 
النى تختص الثىء دون مائله . ثم أضاف إلى هذه أن العالم ماثل كونه فى 
الموضع الذى خلق فيه من الجو الذى خاق فيه , يريد الخلاء ؛ اسكونه 
فى غير ذلك الموضع / من ذلك اذلاء9' . ذأنتيم عن ذلك أن العالم خلق : 
عن إرادة . 00 

والمقدمة القائلة إن الإرادة هى انى تخص أحد الماثلين صميحة » والقائلة 
إت العام فى خلاء حيط به كاذية » أو غير بوئة بنفسها . ويازم أيضأ عن 
وضعه هذا الخلاء أم شنيع عندم : وهو أن يكرن قدياً ؛ لأنه إن كان 
حدثا احتاج إلى خلاء . 

وأما المقدمة القائلة إن الإرادة لا يكرن عنما إلا مراد محدث فذلك 


«شىء غير ببن . وذلك أن الإرادة النى بالفعل فومى مع فعل المراد نفسه ؛ 
لان الإرادة من المضاف . وقد تبين أنه إذا وجد أحد المضافين بالفعل 
.وسدد الآخر بالفعل كل الاب والآن؛ وإذا وجد أحدهما بالقوة وجد 
“الآخر بالقرة . فإن كانت الإرادة الثى بالفعل حادثة فالمراد ولا بد 
حادث [ بالفعل ] © وإن كانت الإرادة الى باللفعل قدعة فالمراد الذى 


بالفعل قديم انا الإدادة الى :تقدم المراد فبى الإدادة الى بالقوة ١‏ 


أعتى الى لل رج مرادها إلى الفعل ؛ إذ لم يقترن بتلك الإرادة الفعل 


5 1 نات يوذ صمغه ويجنف » ويستتخدم دراء فى علاج الصفراء‎ )١( 
(؟*) يريد بذاك أن المالم يمكن أن محص بكاء فى اافضاء عائلا التكان الذى يود نبه الآن.‎ 


(؟) ستطقى «ب4اء. 


سم غ1 سم 


الموجب لحدوث المراد . ولذلك هو بان أنبا ٠‏ إذا خرج مرادها ؛ أنبا 
على نحو من الوجود م كو عليه قبل خروج رادها إلى الفعل ؛ إذ كانت 
هى السبب فى حدوث المراد بتوسط الفعل . فإذآ لو وضع المتكلسون 
أن الإرادة حادثة لوجب أن يكون المر اد عدث] ل 
والظاهر من الشرع أنه لم يتعمق هذا التعمق :مع | هود . 
(إصرح لا بإرادة قدمة ولا حادثة ؛ بل صريم ها الآظبر منه أن الارادة 
| موجدة موجودات ]00 حادثة ؛ وذلك فى قوله تعالى : ١‏ [عا قولنا لشى ٠‏ 
إذا أردناه أن نقول/له كن فيكون ..وإما كان ذلك ذلك اللآن اوور 
لا بفبءون موجودات حادثة عن إرادة قدعة ؛ بلاق أن الشرع لم بعر 
فى الإرادة لايحدوت ولا بقدم ؛ لكون هذا من المأشابمات فى حق 
الاكثر ٠‏ ولس بأبدى المتكلمين برهان قطعى على است<الة قيام إرادة 
حادئة فى موجود قد.م ؛ لآن الاصل الذى يعولون عليه فى نق قيا- 
الإرادة محل قديم هو المقدمة ااتى بينا وهنها9» ,. وهى أن مالا لو 
عن الحوادثك نحادث . وسنبين هذا المعنى بيانا نم عند القول فى الإرادة ٠‏ 
فد تبين لك من هذا كله أن الطرق المشرورة للأشعرية فى ااساوك إل 
معرفة الله سب<انه ليست طرقا نظرية بقينية [ولا ظرقا شرعية يقينية .|2 
وذلك ظاهر إن تأمل أجناس الآدلة المنببة » فى الكتاب العزينء عيل 
المحنى » أعنى بمعرفة وجود الصانع . وذلك أن ااطرق الشرعية إذا تؤمامت 


وإذلك لم 


ودف دق الاكن: قد عدن رصقن :: أخدفنا أن تكون نقلية. . 
والاق أن أكون بسيطة غير م ركبة ( أعنى قايلة المقدمات : تكراية 
أتاجرا آرببة من امقدمات الأول : 


إن 9 ِِ 


)١(‏ سقط هذا اخز سمدة لاس »اء 


(كاى تلع هبء 6 لشة ه مور » © بيناهأ, (؟) سةصت قل ناا 


دوعو 


وأما الصوفية فطرقهم فى النظر ايست طرةا أظرية » أعنى مركبة من 
مقدمات وأنيسة . و[ما برعمو نأن المعرفة بالله » وبغيره منالموجودات» 
ثىء يلق فى النفس عند تير بدها من العرارض الشموانية» وإقراها بالفكرة 
على المطلو ب وحتجرن لتصحيح هذا بظواهر من الشر ع كثيرة ؛ مثلةرله 
تعالى : » واتقوا الله ويعليكم الله . ومئل قوله تعالى : « والذين جاهدوا 
فينا لنهدينهم سبلناء » ومثل قوله | تمالى | "2 : دإن تتقوا الله بعل 
لك فرةاناء إلى أشباه ذلك كثيرة إظن أنها عاضدة لهذا المعنى , 

ونمن تقول : إن هذه ااطربقة ؛ وإن سلءئا | وجودها ؛ فإنها ليست 
عامة للناس باهم -ناس . ولو كانت هذه الطريقة فى المقصودة بالناس . 
لبطلت طريقة النظر ؛ و لكان وجودها بالناس عبئأ . والقرآن كله إما 
هو دعاء إلى الاظر والاعتبار » وتبيه على طرق النظر لهم لسنا تسكر 


أن تسكون إماتة الشبوات شرطاً فى صمة اانظر ؛ مثلما تنكون الصحة شرطاً 


فى ذلك ء لا أن إمائة الشبوات هى انى تفيد المعرفة بذائهاء وإن كانت 


شرطاً فا ءكا أن الصحة شرط فى التعل ٠‏ وإن كانت ايست مفيدة له . 


ومن هذه الحبة دعا اأشرع إلى هذه الطر يقّة ؛ وحث علما فى جماتها حئأ ‏ 


أعنى على العمل ء لا أما كاقية بنفسما يا ظن القوم ؛ بل إن كانت نافعة 


قُّ النظرية قعل الوجبه الذى قدأ : وهذا بين عند من أنصف 2 واعتير 
ل 
وأما المع لة فإنه لم إصل إلينا ف هذه الجز برة دن كتهم ذىء أشف 


منه على طرقهم التى سلكوها فى هذا المعنى . ويشبه أن تسكون طرقهم 
من نين عانق لأشعزية . 


)١(‏ لاتوجدق «س» 


دا وأ سمدم 


فإن قيل : فإذا 1 أن هذه الطرق كلبا ليست وأححدة منبا هى ااطر بنة 


الشرعية الى دعا الشرع ملم ميم الناس 5 على اشيئلاى تطرم ؛ إلى 
الإقراد (وجود البارى” سيوأ , ما هو الطر بده اأشرعية الو ليه الكتاب 


العرير علبباء واعتمدتها الصحابة رضوان الله عاهم ؟ 

قلنا : الطر يق 20 التى ثيه اللكتاب العزين عايها ؛ ودط الكل من 
باممأ إذا استقرى'الكتاب الدزين ؛ وجدت تاحصر فى جأاسين : 

أحدهما : طريق الوقوف عل المنابة بالإنسان ولاق #يعالموجودات 
من أجلما 29 , ولنسم هذه دليل اامنابة . 

والطريقة الثائية | مايظير من اختر اع جواهر الاشياء الموجودات ؛ ,ماد 
مث اختراع الحياة فى اجماد والإدرا كات الاسية والعقل ؛ وائسم هذه 
دليل الإخبراع ١‏ 

فأما الطريقة الأولى فتنبنى على أسلين : أسددهما أن جميع الموجودات 
الثى هبنا موافقة لوجؤد الإنسان ؛ والآصل الثاى أن هذه اموافقة 
هى ؛ ضرورة ؛ من قبل فاعل قاصد لذلك مريد ؛ إذ ليس. يكن أن دكون 
هذه الموافقة بالاتفاق . فأما كونها مرافقة لوجود الإنسان فيحصل, 
اليقين بذللك باعتبار موافقة اللول والتبار والش.دس وااقمر لوجود 
الإنسان . وكذلك مرافقة الآزءئة الآربعة له والمكان الذى هر ذه 
أيضأ ؛ وهو الأرض . وكذلك تظبر أيضاً موافقة كثير من الم.وان إد 
والنبات والماد وجرئيات كثيرة فثل اللامطار والاثمار والبحار ؛ 
وباجلة الآرض واماء والنار والهواء . وكذلك أيضأ تظبر العناية فه 
أعضاء الإنسان وأعضاء الميوان ؛ أعىكونها موائقة لليائه ووجوده . 


ل 
(حدو 1١‏ »الئارل 


فق ل ذا »من أحله , 


عا 


عد |ا8] ها 


وباجملة فعرفة ذلك : أعنىمنافع المرجودات » داخلة فىهذا ااجنس. ولذلك 
وجب عبل من أراد أن يعرف الله تعالى المعرفة التامة أن يفحص عن منافع 
جميع الموجودات ٠ ٠.‏ 

وأما دلالة الاختراع فيدخل فيا وجود اليوان كله » ووجود النبات 
ووجود السموات . وهذه الطريقة تبن على أصلين «وجودين. بالقوة 
ف جمييع فطر الئاس ٠:‏ 

أحدهما : أن هذه الموجودات>#*ترعة . وهذا مدروق فنا ل ليوات 
والنبات ءيا قال تعالى : , إن الذين تدعون من دون الله ان يخلقوا ذياباً 
ولو اجتمموا له. الآبة . فإنا نرى أجساماً جمادية ثم تحدث فها الباق . 
فنعل فطعاً | أن ههنا موجداً للحياة ومنم) بباء وهو الله تبارك وتعالى. وأما 
السمرات فتعل »من قبل حركاتها الى لاتفتر , أنها مأمورة بالعنابة ماهتا » 
ومسخرة لنا. والمسخر المأموز عترع من قل بره ضرورة "٠‏ * 

وم الاصل الثانى فوو أن كل مزع فله متردع . ش | 

فيصم من هذين الا صلين أن للمؤجود فاعلا مخترعا له . وفي هذا الجنس 
دلائل كثيرة على عدد الخترعات . ولذلك كان واجباً على من أراد معرفة 
الله حق معر فته أن يعرف جو اهر الأشياء » ليقف على الاختراع الحق.ى 007 
فى جميع الموجودات :أن من لم يعرف حقبقة الثىء لم إعرف جقيقة 
الاختراع ٠.‏ وإلى هذا الإشارة شرله تعالى : دأيم ينظروا فى ماسكوت 
السموات والآرض وما خاق الله من ثىء . » وكذلك أيضأ من تقبع 9© 
معنى ال-كمة فى موجود «وجود ؛ أعنى معرفة السبب اذى من أجله 
خلق , والغابة المقصودة به كآن وقوفه على دليل العناية أم . 


)١(‏ يقابل هنا ابن رشد بين الاتراع الحقبقق الذى عو من فعل الله » والأختراع الإناى 
القى بم فى نطاق ماخلق الله ١‏ 


(؟*) ل هس © ! يتبع 


مه] سا 


فبذان الدليلان مما دليلا الشرع . وأما أن الآءات المنمة على الادلة 
المفضية إلى وجؤد الصانم سب<اله فى 0 0 برا هى منحصرة فى 
هدين الحنسين من الآدلة فذلك بان أن من تأمل الآيات الواردة فى السكتاب 
العز يز فى هذا المعنى . وذلك 5 النى ع المرير فى هذا 
المعنى إذا تصمفيحت وجدث على ثلاثة أنواع : إما آيات تتضمن التاريه على 
دلالة العنارة »وإما آبات :#ضمن التنبيه على دلالة 0 وإما آبات 
يجمع الامرين من الدلالة جميعاً . 

-فأما الآآيات انىتتضمندلالة المناية | فقط فثل قوله تعالى : « ألم يبجمل 
الآرض مهادآ والجبال أوقاداً » إلى قوله د وجنات ألفافاً » » ومثل قوله : 
وثيارك الذى ججعل ف السماء. روجا وجمل فبها سراجاً وقرا مثيرا . , 
ومثل قوله تعالى : : فلينظر الإنسان إلى طمامه , الآية . ومثل هذا كثير 
ف القرآن . 

وأما الآيات النى تتضمن دلالة الاختراع فقط فل قوله تعالى : «فلينظر 
الإنسان مم خلق ؛ خلق من ماء دافق » ؛ ومثل 0 تعالى : « أفلا ينظرون 
إلى الإبل 8 غات الآ توش قر لتنا يوا ما الناسن هري 
مثل فاستمهوا له إن الذين تدعون من دون الله لن لقوا ذباباً ولو 
اجتمعرا له؛ . ومن هذا قوله تعالى » حكاية عن قول [براهيم : ١ق‏ 
وجهت وجهى للذى فطر السموات والآرض» إلى غير ذلك من الآيات 
الق لا دضى ٠‏ 

وأما الآيات الى تجمع الدلالتين فب ىكثيرة أيضأ ؛ بل هى الآ كثر , 
مثل قوله تعالى : ديا أسما ال نأس اعردرا ربكم الذى خلقكم والذين من بلك , 
إلى قوله : ,فلا تجعلوا لله أندادا وأئئم تعلمون .» فإن قوله ١‏ الذى خلقم 
والذ. ا ال وقوله : «الذى جحل اك 
الآأرض فراشا والسماء ب: أءء تنبيه على دلالة العناية . ومثل هذا قولهتءالى : 


_- 


سو 


دوآية لهم الآرض امبتة أحبيناها وأخرجنا منها حباً فته يأكلون» , 
وقوله تعالى : ١‏ الذين [ يذكرون اله قباماً وقمودا دعلى جنونهم و ] 
كرون ف خاق السموات والارض ربقل ماخلقت هد ذا باطلا 
سبحانك فقنا عذاب النار ..2© وأكثش الآيات الواردة فى هذا الممنى 
يوجد فما النوعان من الدلالة . 1 
فرذه الطر بق هى الصراط المسثةيم النى دعا الله الناس منها إلى معرفة 
1 وجرده ؛ وأبمهم على ذلك ا جءل فى فطر ثم من إدراك هذا المعنى | .وإل 
هذه القطرة الأاولى المغروزة فى طباع البشر الإشارة بقرله تعالى : ١‏ وإذ 
أنون دبك من ببى آدم من ظوو رمم ذريتبم» إلى قرله : : قلو! بلشردناء . 
ولهذا قد يحب على من كان وكده طاعة الله فى الإيمان به » وامتثال 
ماجاءت به رسله » أن بلك هذه الطريقة » حتى يكون من الملماء الذين 
يشودون لله بالربو بية » مع شبادته لنفسه وشبادة ملامكته له » يا قال 
تبارك وتعالى : ١‏ شبد الله أنه لا لله إلا هو والملائكة وأذلوا العلل قامأ 
بالقسط لا إله إلا هر الدرير المي »٠‏ ومن دلالة الموجودات من هاتين 
الجرتين عليه هو التسبيح المشار إليه فى قوله تبارك وتمالى : « وإن من ثى”* 
إله سيج حمده واسكن لانفقبو نْ آسبيحهم .». 
فقد بان من هذه الأادلة أن الدلالة علىوجود ااصائع ٠نحصيرة‏ فيهذين 
الجنسين : دلالة المناية ودلالة الاختراع ٠‏ وتبين أن هاتين ااطر يقتتين هما 
بأعيانهما طريقة ال#واصء وأعنى بالخواص العلياء.» وطريقة امبور . وإنما 
الاختلاف بين المعرفتين فى التفصيل » أعنىأن اججهور يقتصرو نمنمهر فة 
العناية والاختراع على ماهو مدرك بالمعر فة الآولى المبنية على على الحس . 
وأما العلءاء فيزيدون على مايدرك منهذه الأشياء بالحسمايدرك بالبرهان, 


)١(‏ سقط هذا المزء فى جيم النسخ انظر : سورة آل تمران أيتككك. 


بد ع6 سد 


أعنى من العناية والاشتراع » حتى لقّد قال بعض العلماء إن الذى أدركه 
العلداء من معرفة أعضاء الإنسان والحيوان هو قريب من كنذا وكذا 
آلاف منفعة . وإذا كان هذا هكذا فهذه الطريقة هى الطريقة الشرعية 
ليمت توس العاف اها الرفل وزو لبي را كفت د العلياء 
ليس يفضلون اعموور فى هذين الاستدلالين من قل السكثرة فقط؛ بل ومن 
قبل | التعمق فى معرفة الثىء الواحد نفسه . فإن مثال اجمهور فى النظر إلى 
الموجودات ماهم فى اأنظر إلى المصنوعات ااتى ليس عندم عل إصنعتم! . 
فإنهم 9 تعرذون من أعرها أن مصؤرعات فقَط 0 نافيا موجودا : 
ومثال العلماء فى ذلك مثال من نظر إلى المصنوءات التى عندم عل ببعض 
صئعتها وبوجه الحكة فا . ولا شك أن من حاله من الهم بالمصذوعات هذه 
الحال فهو أعم بالصائع » من جبة ماهو صائع ؛ من الذى لايعرف من تلك 
المصنوعات إلا أنهسا مصنوءة فقط , وأما مئال الدهرية فى هذاء ااذين 
جحدوا الصائع سبحانه , فثال من أحس مصنوعات فل يعترف أنهسا 
مصنوءات ؛ بل ياسب ها رأى فيراءن الصنءة إلى الاتفاق والاهر الذى 


بحدث من ذائه ؛ 01١‏ 


000000 


)١١‏ متوى اطخطوط دأء» على زيادة فى الورقة ركم علد ”5 وف فقرة ملدسوسة على 
ابن رشد » ولا .وشم لا هنا ؛ إذهى خاسة عسأة الجسمية ‏ رهل أثبثها القرآن أم بغاها , 
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مسد اهمهأ سد 


| الفمسرالثاق] 
القول فُْ الوحدانية 


فإن قيل : إن كانت هذه الطريقة هىالطريقة اأشرعية فى ععرفة وجوه. 
الخالق سطانه فافاررق وعداقت القرضة اها وه ره اندلا اله 
إلا هو , فإن هذا الأنى هو معن زائك عل الإيحات انى © تضمنت هذه 
الكلمة » والإيحاب قدثبت فى القول المتقدم » فا يطلب بثبوت النق ؟ 

قلنا : أما نى الألوهية عن 'سواه فإن طريق الشرع فى ذلك هى' ااطر بق 
انى نص علا الله تعالى فكسابه العرير» وذلكفى ثلاث آيات: [إحداها قوله 
تعالى : ٠‏ لو كان فهما آلة إلا الته لفسدةاء , والثانية قوله تعالى : دما اتخذ 
الله من ولد وما كان معه من إله إذآ لذهب كل إله با خلق ولعلا بحضهم, 
على بعض سبحان الله عما إصفون » » الثالثة قرله تعالى : «قل لو كان 
معه آطة ع يقولون © إذأ لابتذوا إلى ذى العزش سبيلا . » 

١‏ فأما الآبة الأولى فدلالتها مغروزة فى اافطر بالطبع ؛ وذلك أنه من. 
المعلوم إنفسه أنه إذا كان مامكانكل وأجد منهما فمله قحل 7 صاحيهء 
أنه ليس يكن أن يكون عن تدبيرهما مديئة واحددة ؛ لآنه ليس يكون 
عن “ن أوع واحد فعل و[حد. فيجب ضرورة - إن فعلا معا_ 
أن تفسد المديئة الواحدة ؛ إلا أن ون أحودها يفعل ديرق الآخر 


عطلا ب وذلك منثف.ق شقة 341 فإله متي اجتمع فملان من رع 


000 هكذا فى جيم النخ ماعدا « ١‏ » ذفبها : الأى , 
5 500 10 0 

(؟) فى س : تقولون الخبمي” بي.. 

(9) فى نخة .وار : غير قعل . 


59 ١٠١ه‎ 


واحدعل ل وا<د فسد ال ضرورة202" , |هذا ]0 معبى قو له سبحانه : 
د لو كان فنهما آطة إلا الله لفسدتا .© 
وأماقرله : د إذأ لذهب كل إله عا ساق , © فبذا رد منه على من 
يضع آلة كثيرة عتافة الآفعال » وذلك أنه يازم فى الالهة امختافة الآفعال 
الى لأ كارن خض نظيما لرذطن:) آلا يكون عا نوكو واغة نا كان 
العالم وا<داً وجب ألا يكون موجردا عن آله متفئنة”” الا فعال . 
وأما قرله تدالى : « قل لو كان معه آلطةك يقولون إذا لابتغوا إلى ذى 
العرش سبملا ,00 فبى كالاية الآاولى : أعنى أنه برهان على امتناع إ هين 
فعلهما واحد . ومعنى هذه الآية أنه لو كان فيهما آلة قادرة عب إيحاد 
العالم وخلقه غير الإله الموجود ؛ حتى تتكون أسبته من هذا العالم نسبة 
الخالق له لوجب أن يكون على العرش معه . فكان يوجد موجودان 
متائلان ينسبان إلى مل واحد نسبة واحدة . فإن الاين لا ينسبان إلى 
عل واحد نسبة واجدة ؛ لانه إذا اتحدت النسبة اتحد المنسوب » أعنى 
لا يجتمعان فى النسبة إلى حل واحد .ا لا بحلان فى حل واحدء إذا كانا 
ما شأتما أن يقوما بانخل ؛ وإن كان الآم | فى أسبة الإله إلى العرش ضد 
هذه النسبة ؛ أعنى أن العرش يقوم به ء لا أنه يقوم بالعرش . ولذللك قال 
الله تعالى : « وسع كرسيه السموات والآارض ولا يؤده حفظبما .» فبذا 
هر الدليل الذى بالطبع والشرع فى معرفة الوحدانية . وإنما الفرق بين 
ااعلباء واجمهور فى هذا الدليل أن العلماء يعليرن سس إيحاد العالم وكون 
)١١‏ فى هاءزيادقرى: «أومائم الغملعنان الفمل ال انالا يد إلاعن واحد فهذا الخ » 
(؟) سقطت فى اسخة دس» . 
(؟) الأنياء :أيه 55 , 
(غ) الؤمنون ١‏ آية ١1ئى‏ , 


(5) فى شكة «س» متعيلة , 


(5) الإسراء ؛ آبة ؟ع , 


سد. ل هأ اسهد 


اذاه بعضها من أجل بعض عتزأة الجسد الواحد أكش ما يعليه الجبور 
من ذلك . ولهذا المءنى الإشارة بقوله تعالى فى آخر الآرة : «سبحانه 
وتعالى عما يقولون علرا كبيرآ تسيمم له السموات سبع والأرض ومن 
فيبن وإن ٠ن‏ شىء إلا يسيم حمذه » وللكن لاتفقهون تسبيحبم إنه كآن 
حلم غغوراً .» 

وأما ما تتكافه فوالأشدرية من الدايل الذى يستئيطونه من هذه 'لآية » 
وهو الذى إسموتةه ذلا ل المانعة0) فثئء أيس #رى كرى | الأدلةالط بعية 
والشرعية . أما كونه ليس يحرى بجرى ]9 الطبع فلن مايقولون فى ذللك 
ليس برهاناً . وأما كرنه لا >رى بجرى 0 فلن اجمبور لا يقدرون 
على فبم ما يقولون من : ذلك » فضلا عن أن بعل 7 م به إقناع , وذلاك أنهم. 
قالوا : لو كانا اثنين فأ كش جا لجاز أن دافا ٠‏ وإذا إذا اختلفا ل بعل ذلك من 
ثلاثة أقسام لارابع ها : إما أن يام تر مرادههاجميعاً » و إما ألا بت مرادواحد 
منهما » وإما أن يتم مراد أحدهها ولا ينم مراد الآخر ‏ 7 ويستحيل. 
ألا يتم مراد واحد 0 , الآنه لو كان الأم كذلك لكان العالم لانوصودا 
ولا 5 00-0 00 5 ؛ لأنه كان بكرن العام موجوداً 
ا فل ببق إلا أن تم من اد الوا<د» وببطل هراد الآخر د 
بطلت إرادته عاجز , والعاجن / ليس بإله . 


ووجه الضعف ف هذا الدليل أنه يا يجوز فى العقل أن متلفا » قياساً 
على المريدين 0 ؛ بور 0 يتفقاء وهو أليق بالألهة من الخلاف ! 
وإذا اتفقا على صناعة العام كانا مثل صائعين ©© اتفا على صنع «صنوع . 
وإذا كان هذا هكدذا فلا بد 9 0 إن أفعام لها » ؛ ولو انققا؛ كانت 


سيم عي 


»|1١ الماار, (؟١) سقملى‎ ١ ١ )فى‎ 


(؟) فى س ! الصاايث )اق نطة اس ! أفماهم 


بي ره ١‏ دوت 


تتعاون لورودها على محل واحد ؛ إلا أن يقرل قائل : فاعل هدا يفعل 
بعضاً والآخر بعضأ » و لعلبما يفعلان عل المداولة ؛ إلا أن هذا التشكيك 
لايايق بالموور . والجواب فى هذا لمن يشكك من الجدايين فى هذا المعنى 
أن يقال : إن الذى يقدر على اختراع البعض يقدر على اختراع الكل و 
فيعود الآمر إلى قدرتهما على كل شىء . فإما أن يِتفمًا وإما أن يتلفا : 
وكيفها كان تعاون الفعل . و أما التداول فبى نقص 006 واحد مترها . 
والأشبه أن لو كانا اثنين أن بك يكون العالم اثنين إذأ العالم واحد فالفا عل 
واحد . فإن الفعل الواحد [ما يوجد عن و احد 8 ذأ ليس ينبغى أن يهم 
من قوله تعالى : « ولعلا بعضهم علل بعض »2 هن جبة اختلاف الاثعال 
«فقط ؛ بل ومن جرة اتفاقها . فإن الافعال المتفقة تتعاون فى ورودها على 
الل | و[حد كا تتعاون الآافءال ا#تلفة . وهذاهو الفرق بين ما فيمناه 
نحن من الآبة وما فبمه المتكلمون » وإن كان قد يوجد فى كلام أبى المعالى 
شارة إلى هذا الذى قلناءه . 

وقد يدلكعيل أن الدليل الذى فبمه المتكلمون من الآبة ليسهواله ليل 
اذى تضمنته الآرة أن (نحال الذى أفضى إليه [ دليابم غير نمال ااذى أفضى 
إليه] 22 الدليل المذكور فى الآية . وذلاك أن امحال ااذى أذضى إليه الدليل 
الذى زغموا أنه دليل الآية | هو أكثر من حال واحد ؛ إذ قسموا الآمر 
إلى ثلاثة أقسا م » وليس فالآية تسم ٠.‏ قد[ يلوم الذى استعملوه هوالذى 
بعرفه أهل 0 بالقياس الشرطى 7 نفصل ؛ ويعرنوته م2 صناعتهم , 
بدليل السبر وال: تقسيم . ٠‏ والدايل الذى فى الاية هو اذى يعرف فى صناعة 
المنطق بالشرطى المتصل » وهر غير المنفصل . ومن نظر فى لك الصمناعة 
أدق نظر تببن له الفرق بين الدلياين . 


)1١(‏ سقط فى 2 بع 


سد 6ن ١‏ 395 


وأيضاً ؛ فإن الحالات ااتى أفضى [ايها دليليم غير الخال الذى أفضى ليه 
دثيل السكتاب ؛ٍ وذلك أن انحال الذى أفضى [ليه د للبم هر أن يكون العام : 
ما لاموجوداً [ ولا معدوماً ؛ وإما أن يسكون موجرداً ]20 معدوماً ؛ 
وإما أن يكون الإله عاجرا مغلوباً . وهذه مستحيلات دائة لاستدالة 
أكة. من واحد . ونال الذى أفضى. إليه دليل الكنتاب ليس مستسيلد 
عل الدوام , وإما علقت الاستحالة فيه فى وقت صوص ». وهر أن 
يوجد العالم فاسدأ فى وقت الوجود . فكأنه قال : ١‏ لو كان فيهما 147 
إلا الينه » لوجد العالم فاسدآ فى الآن 5 م استئنى أله غير فاسد ‏ ذوجب 
ألا بكرن هنالك إلا إله واحد . ْ 

فقد تبين منهذا القول الطرق التى دعا اشر ع فنقبلها الناس إلىالإفر ار 
بوجود البارى” سبحانه » ونق الإطية عبن سواه . وضما المعنيان اللذان 
تتضمنم| كلمة التوحيد, [ أعنى لا [له الا الله فن نطق ببذه اللكلة ] 29 , 
«وصدق بوذين المعنيين اللذين تضمتتهما . .بذه الطريق التى وصفئا ذهو 
المسل الحقيق الذى عقيدته العقيدة الإسلامية . ومن ل تكن عقيدةه مبنية 
عل هذه الآادلة ٠»‏ وإن صدق بهذه الكلمة , فهو مسل مع المسل الحقيق 
داشتر اك الاسم ّ 


() سقط فى ؛ داع 
(؟) ستطى : ه«اع. 


00 


3-5 


فى الصفات 


وأما الأوصاف التى صرح الكنتاب العزيز بوصف | ااصائع المو جد 
للعالم بم! ذهى أوصاف الال الموجودة للإنسان ؛ وهى سبعة 29 : العل ؛ 
والحياة ( والقدرة '( والإرادة ش والسمع ؛ واأبصرء والكلام 1 

أما 9 الع نقد نبه الكنتاب العزيز على وجه الدلالة عليه ف قوله 
تعالى : «ألا يغل من اق وهو اللطيف الخبير.» ووجه الدلالة أن الممتوع 
يدل - من جهة الترتيب الذى فى أجوائه ؛ أعنى كون صئع بعضها من 
أجل بعض » ومن جهة موافقة جميءها للمنفعة المقصوذة بذلك المصنوع ‏ 
أنه لم يدث عن صائع قن ليدة 1 وها سجدات عن صائع رئب ماقبل 
الغاية قبل الغاية » فوجب أن يكون عالماً به . مئال ذلك أن الإنسان إذ نظر 
إلى البيت فأدرك أن الاساس إما صنع من أجل الذائط , وأن الخائط 
من أجل السقف » تبين أن البيت إنما وجد عن الم بصناعة اليناء . 

وهذه المفة هى صفة تدكة ؛ إذ كن لاوز عايه سرحاته 
أن يتصف ما وقتاً ما. لكن ليس ينبغى أن يتعءق فى هذا , فيقال 
ما يقول المتكلمون9») : إنه يعم انحدث فى وقت حدوثه بعل تدم . فإنه 
يلم عن هذا أن يكون العلل بامحدث ؛ فى وقت عدمه وفى وقت وجودهء 
عدأ واجداً. وهذا أمس غير معقول ؛ إذكن العم واجباً أن يكون ابعآ 


للموجود . ولا كان الموجود ثارة بوجد فعلا وئارة يوجد قوة, وجب 
انالا اناطع طسب ساسم مسو 1 

)١(‏ فى لخة دس» : سيم 

(؟)فى «ب» ول «1» وفى امخة .وار : وأما , 

(؟) فى س : يقوله 


- 01س 


أن كين العلر بالوجودين' عنتافاً ؛ إذكان وقت وجوده بالوة غير 
دقت وجرده بالفعل . وهذا ثىءلم يصرح به الشرع , بل الذى صرح 
نه خلانه » وهر أنه عل المحدثات حين حدوثا 5٠‏ قال تعالى : 
د وما تسقط | من ورقة إلا يعلمها ولا حرة فى ظلدات الارض ولا رطب 
دلا عالين الان تنات مبين . » فيلبغى أن يوضع ف ااشرع أنه عام بالثىء 
قبل أن كن [ على 000 وعام بالثىء إذا كان على | 0 أيه قد 
كآن و عام يما قد تلف أنه قد ثاف فى وقت تلفه9؟ . وهذا هو الذى 
أمَمَضيه ول الشرع . ؤإتما كان هذا هكز| لآن اخبور لا يغبءون 
من العال فى الشاهد غير هذا الممنى . 

ولس عند المتدكامين برهان يوجب أن بكرن بذير هذه المذة إلا 
انهم يدرلون إن الحم المتغير بتغير الموجودات هو محدث ؛ واليارى”* 
سبحانه لايقوم به سادث ؛ لان مالاياةك عن ال+وادث زعروا حادث , 60 
وقد ينا نحن كذب هذه المقدمة . فإذا الواجب أن تقس هذه القاعدة 
على مارردت ؛ ولا يقال إنه بعل حدوث المدثات وساد الماسدات 
3 بعلم محدث ولا بعل. قديم ؛ فإن هذه بدعة فى الإسلام «١‏ وما كان ربك 
اللعيأ 2 

وأماصفة الحياة فظاهر وجودها من صفة ااعل؛ وذلك أنه يظبر 
فى الشاهد أن من شرط العم الحيأة ؛ والشرط عند المتكلدين يحب أن ينتقل 
فيه الحم من الشاهد إلى الغائب . وما قالوه فى ذلاك صواب . 


.. ستطى «با» (؟) فى مشا س:« تلاك »4 99)فى <[ع ! أنه لوث‎ )١( 

(؛) فى »[١‏ زيادة » وهى : « والذى يفال لاشواس أن العل القدم لا يشره الملل الححدث . 
وأما العم القديم فيجب. فيه اتاد هذه الملوم ؛ لأن التفاء امل عنه بها عحدئه من هذه الموجودات 
الثلاث مال ٠‏ فقد وقم اليقين بعلده سب-انه بها » واثتنى إك_كيف ؛ إذ التكيف يحب تهبيه 
امل ااذديم بالعلم اللحدث . » 


١١ 0‏ مناهج الأدة ) 


ىكم 


لسسم 


 ةؤ؟#‎ 


وأما صفة الارادة فظاهر اتصافه ما ؛ إذكان من شرط صدور الثىء 
عن الفاعل العالم أن بكون م بدا له . وكذلك من شرطه أن يكون قادرأ . 
٠‏ فأما أن بقال إنه ميد لللأمور المحدثة بإرادة قدعة فبدعة » وشىء 
لابعقله العلماء » ولايقنع الجمبور » أعنى الذين بلغوا مرتبة الجدل ؛ بل 
ينبغى أن بقال إنه مريد لكون الشىء فى وقت كونه ؛ وغير ميد لمكونه 
فى غير وقت كونه »ا | قال تعالى : « ما قولنا لثىء إذا أردناه أن نقول 
لمكن فسكون .ء فإنه ليس عند المبور ءا قلتاء شىء يضطرم إلى أن 
بقرلوا إنه ميد للحادثات بإرادة قدعة , إلا ما توهمه المتسكلمون 
من [أن]0© الذى تقوم به الحوادث حادث .”© 


« م #0 


فإن قيل فصفة الكلام من أبن تثبت له [ قلنا ثبتت له ] 49 من قيام 
صافة العم به » وصفة القدرة على الاختراع . فإن الكلام ليس شيئا أكش 


101 ل نا 


يكون ذلك واجبا فى الفاعل الحقيق ! ولحذا الفعل شرط آخخر ف الشاهد ؛ 
وهو أن يكون بواسطة , وهو اللفظ . وإذاكان هذا هكذا وجب أن 
)١(‏ سفطت فى نسخة «وس» (؟)لى خطوط 41 زيادة فىورفة 87,. وأساوما لوس أسلوب 


ابن رشد . ول-كن ممناها يتفق مم آرائه بدليل قوله : « وزنما لور العلماء فى هذا للقام 
أن بقوم البرهان عند أن هناك إرادة غير مكينة » لا يقال عنها إرادة قدعة يلزم عنها حادث» 


95 ولا إرادة عادئة مثل الى 2 اأشاهد 0 ال فى إرادة اامقوك الإسانة مقصره دن تسكيفيا 0 


ما عى متصيرة عن كيت ساو الصفات الى ومدف م لقيية .20 » 


(؟) سقط فى «ساء (4) سقط فى نبء. 


اماس 


.يكون هذا الفعل من الله تعالى » فى نفس من اصطق من عباده » بوساطة ما 
إلا أنه ليس يحب أن يكون لفظأ ولا بد عخاوةأ له ؛بل قد يكون بواسطة 
ملك ؛ وقد يكون وحيأ » أى بغير لفظ [ يخلقه ؛ بل يفعل فعلا فى السامع 
.ينكشف له به ذلك المعنى . وقد يكون بواسطة لفظ ]© ضخلقه الله فى سعم 
الختص بكلامه سبحانه ٠‏ و إلى هذه" الأاطوار الثلاثة الإشارة بة وله تعالى : 
٠د‏ رما كان لبشر أن بإكلمه الله إلا وحرأ أومن وراء حاب أو برسل رسولا 
«فيوجى بإذنه ما يشاء . » فالوحى هو وقوع ذلك المءتى فى نفس الموححى [ليه 
.بغير واسطة لفظ ضلقه ؛ بل بانسكشاف ذلك المعنى له يفعل يفعله فى نفس 
«الخاطب .كاقل نبارك وتعالى : ,فكان قاب قوسين أو أدنى/ فأوحى إلىعبده 
.ما أوحى ٠‏ » ود من وراء حجاب ءهو اامكلام الذى يكون بواسطة أافاظ 


عاقيا[ أنه د ف ان الذى اصطفاء كلامه : وهذا هو كلام حديق 0 


.وهوالذى خخص الله به مو مى . ولذلك قال تعالى : ٠‏ وكام ألله مومى 
تكلييا . » وأماقوله : 0 أو سل دولا نينا هو القسم الااليفء, 
.وهو الذى يكون منه بواسطة االك , وقد يكون من كلام الله ما يليه الله 
دإلى العلداء الذين ثم ورثة الآ نبياء بوساطة”) اأبراهين. وبهذه ا+هة ب 
“العلباء أن الق رآن كلام اله . 

فقد تبين لك أن القرا نَ الذى هو كلام الله قديم ٠‏ وأن اللفظ الدال 
. .عليه مخلوق له سبحانه , لا ليشر . ومذا بان لفظالقرآن الألفاظ النى ينطق 
مها فى غير القرآن » أعنى أن هذء الالفاظ هى فعل لنا بإذن الله . وألفاظ 
'القرآن هى خلق الله . ومن لم يغبم هذا على هذا الوجه لم يفهم هذه اأصورة ؛ 
ولايفهم كيف يقال فى الغرآن إنه كلام الله . وأما الخروف البى فى 


(١)أستط‏ فى «|ا» (؟)فى نشةس :هذا (؟) سقطث لى ندشة «س » 
)قل دعاسم (ه: فى ٠١‏ »: فيوحى 2 (5)فى اناخ الأخرى ؛ بواسطة 


0 


ا 
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الصحف فإنا هى من صنمنا بإذن الله . و[نما وجب لها التمظم لآنبا دالةء 
على الافظ الخلوق لله ؛ وعلل المعنى الذى ليس بمخلرق ومن نظر إلى اللفظ 
دون المعنى » أعنى لم يفصل الام » قال إن القرآن عخلوق . ومن نظر إلى المعنى 
الذى بدل عليه الافظ قال إنه غير مخلوق » والق هو اجمع بينهما . 

والأشمرية قد نفرا أن يكون المتكلم فاعلا للكلام ؛ لانبم تخيلوا 
أنهم إذاسلوا هذا الأصل وجب أن إعترفوا أن اه فاعل لكلامه . 
ولا اعتقدوا أن المتكلم هر الذى يقوم”2 اكلام بذانه ظنو| أنهم يلزمهم. 
عن هذين الأصلين أن بكون اله فاعلا للدكلام بذاته , فتسكون ذاته مله 
للحوادث . فقالوا المتكلم | ليس فاعلا الكلام . و[ما هى صفة قدية 
لذاته » كالعل رغير ذلك . وهذا يصدق على كلام اانفس ٠‏ ويكذب على 
مكلام الذى يدل على مافى النفس ؛ وهو اللفظ . 

والمعترلة لما ظنوا أن ال.كلام هو'مافءله المتكلم الوا إن الكلام هو اللذظ 
نقط . ولهذا قال هؤلاء إن القرآن عخلرق . و اللفظ عزد هؤلاء من حيث 
هو فعل فليين من شرطه أن يقوم بفاعله ٠‏ والأشعرءة تتمسك بأن من 
شرطه أن يقوم بالمتكلم . وهذا مبح الشاهد فى الكلامين مدأ » أعنى. 
كلام النفس والافظ الدال عليه . وأما فى الخالق فكلام النفس هو الذى. 
قام به . فأما الدال عليه فل يم نه سبدانه . فالأشيرية لما شرطت أن بكون. 
الكلام بإطلاق قائمأ بالمتكلم أنكرت أن يكون المتكلم فاعلا للكلام 
بإطلاق . والمعتزلة لما شرطت أن يكون المتكلم فاعلا للكلام بإطلاق 
أنكرتكلام النفس . وفى قول كل واحدة من الطائهتين جرء من الاق 
وجزء من الباطل ؛ على مالاح لك من قو انا . 
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وأما صفتا"» السمع والبصر [فإما أمبتهما الشرع له تباركوتعالى من قبل 
أن اأسمع والبصر 7 يختصان معان مدركة قُْ الموجودات ليس بدركيا 
المقل . وما كان الصانع من شرطه أن يكون مدركا لكل مافى المصذوع 
وجب أن يكون له هذان الإدراكان لواحت أن كون عالا عدرات. 
اليصر وعالماً بمدركات السمم 0 إذ ىو مصذرعات له . وهذه كاما مزمبة عل 
وجودها لالخااق سيدانه في الشرع من جبة للومبه على وجود الع له . وبالغلة 
ا يدل عليه اسم الإله واس المحبود فيقتضى أن يكون مدركا مجميع ©" 
الإدرا كات ؛ لآنه | من الحرث أن يعبد الإنسان من لايدرك أنه عابد له ٠‏ ,م,إب 
3 قال تءالى 0 5 ا لم لعيل مالا يسيع ولا امير ولا إسمع ولا يغنى 
مك شيا ,»ع وقال تعالى : ١‏ أنتعبدون من دون انه مالا يتفمكم شيا 
ولا إعذركم . » فهذا القدر ما يوصف به الله سبحاأه ؛ ولسسى به 2 هو 
«القدر الذى نص الشرع أن يعلءه اجمررر ء لاغير ذلك . 

ليذ نا 

ومن البدع الى حدثت فى هذا الباب السؤال عن هذه !أدفات : هل 
هى الذات أم زائدة على الذات» أى هل هى صفة نفسية أوصفة معنوية؟ 
وأعى بالنفسية التى توصف با الذات لنفسها » لالقيام معنى فيها زائد 
على الذات » مثل قرانا واحد وقديم ٠‏ والمعئوية التى توصف بها الذات 
وهى صفات زائدة على الذات . فيد رأون إنه عام بعلم زائد على ذاته» وحى 
صياة زائدة على ذاته » كالحال فى الشاهد . ويازمهم على هذا أن يكون 
الالق حسمأ 1 لآنه كو هئألاك صفة وموصوف وحامل وول 0 وهذه 
هى حال الليسم . وذلك أن الذات لابد أن يقولوا إنما قامة بذاته! والصفات 


() ف وسء إسفة 0) ستاق نب (بع)فى |14 تج٠‏ 
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قائمة باء أو يقولوا إن كل واحد نبا ثم بنفسه فالالهة كثيرة. وهذا' 
قرل النصارى الذين زعدوا أن الآقاني ثلاثة : أقانم الوجود والحياةوالعل. 
وقد قال تعالى فى هذا : ١‏ لقد كفر الذن قالوا إن الله ثالث ثلانة 2 » 
ون قالوا أحدهما تائم بذانه والآخر قائم الاثم بذائه فقد أوجبوا أن 
يكون جوهرا وعرضا ؛ لآن الجوهر هو القام بذاته » والعرض هو القائم. 
بغيره ؛ والمؤلف من جوهر وعرض جسم ضرورة ٠‏ 

وكذلك قول المسزلة فى هذا ا الجواب ١‏ إن الذات والصفات ثىء 
واحمدء هو أمى بعيد من العارف الأول ؛ بل يظن أنه مضادها . وذلك أنه.. 
بظن أنه من المعارف الآول أن العلل يحب أن يكون غير العالم , وأنه ليس. 
بحوز أن بكو ن العم هر العالم» إلا لو جاز أن يكون أ<د المضافين قر ينه : 
مثل أن يكون الب والابن معنى واحدأ بعينه . فهذا تعليم بعيد عن أفهام 
احمهور والتصريم به بدعة وهو أن إضال الجهور أدرى منه أن برشدهم:07 
وليس عند المعتزلة برهان على وجدوب هذا ف الآول سبحانه ؛ إذ ليس 
عندمم برهان , ولا عند المتكلمين ؛ على نق الجسمية عنه ؛ إذ نى اللسمية. 
عندم عنه انببى على وجوب الحدوث الجسم عا هو جم ٠‏ وقد بينافق 
صدر هذا الكنتاب أنه ليس عندم برهان عنى ذلك [دأن الذين 9© عندم 
برهان على ذلك | 9" م العلياء . 

ومنهذا الموضع زل النصارى. وذلك أنهم اعتّقدوا كثرة الأوصاف. 
وأتها جراهر » لاقائمة بغيرها ؛ بل قامة بنعسها كالذات ؛ واعتقدوا 
أن السفات التى بهذه الصفة هما صفتان : العلل والحياة . قالو! فالإله واحد 


. رسوف مرح به لى لتاب مبانت الترافت‎ ٠ غميلان رشداى الرائى إل رأى البلا‎ )١( 
اأظلر كتاينا نظرية المرئة عنداان رشد عب اليم ثالى سب الفسل الأول » الفقرة اللزااقة من‎ 
, ١4ه س ه؟١ إلى س‎ 


(كالى دس»ء ١‏ طذى (؟) سفط ل وب ' 


جا بد 


من جبة ؛ ثلانة من جهة 2 يريدرون أنه تلدنة من هه أنه مورجود وحى 
وعالم : وهو واحد من جهة أن جمرعها ثىء واحد . فيا ثلاثة مذاهب ؛ 
مذهب من رأى )0١‏ 5 نمس الذات ولا كثرة هزالك ؛ ومذهب من رأى 
الكثرة.. وهؤلاء قسمان : منهم من جعل السكثرة[كثرة |9 قائمة بذامم!» 
ومنبم هن جعلها ككثرة قالمة بخير ها , وهذا كله بعردعن مةهد ااشرع . وإذا 
كان هذا هكل! فإذأ الذى ينبغى أن إل المرور هن أمى هذه الصفات هر 
مايصرح به الشرع فقط؛ وهوالاعتراف بوجوردهاء دون تفصيل | الام 
فبا هذا التفصيل ؛فإنه ليس يمكن أن حصل عند المهور فى هذا يقين 
أصلا . وأعنى هنا بالحبور كل من ل يعن بالصتائع: البرهائية » وسواء 
كان حصلت له صنعة الكلام أو لم تحصل له . فإنه ليس فى قوة صناعة 
الكلام الوقوف على هذا القدر من المعرفة ؛ إذ أغنى مراتب صناعة 
اكلام أن يكون حكمة جدلية لا برهانية . ولس فى قوة صناعة الجدل 
الوقوف على الق فى هذا . فقد تبين من هذا القول ااقدر الذى صرح 
به للجمبور من المعرفة فى هذا ؛ والطرق التى لكت بهم فى ذلك ا 


١١)ونشخةسإرأ.‏ (؟) توجد ور ناخة دس 6اء 
(م) فى « ]ع زيادة : « وأن الطرق اتى سلك الس فى هذه الأشباء وزعموأ أنها 
من أصل الشمرع ليست من أصل الشرع ؛ بن فى مسكوت عب فى الفبرع ٠‏ © 


نا سه 


القع[ الات 
فى معرةة التانه 

وإذفد تقرر من هذا 2" المناهج اانى سلسكما الشرع فى تعليم الناس 
أولا وجود الخالق سبحانه » والطرق التى سللكها فى أ الشر يك عنوثانياً , 
والنى سلكما ثالثاً فى معرفة صفانه,والقدر الذى صرح به من ذلكفى جنس 
جنس من هذه الاجئاس وهر القدر الذى [إذا] 9 زيد فيه أو نقص 
أو حاف أ أوّل ل تحصل به السعادة المشتركة للجميع ‏ فقد بق علينا 
أن نعرف أيضا الطر ق النى ساسكا بالناس فى تن يه اذا لق سيدا نه عن النقّائئص 
ومقدار م صر به من ذلك , واأسبب الذى من قبله اقتصر مم على ذلك 
المقدار , ثم نذكر بمد ذلك الطرق التى سلك بالناس فى معرفة أفعاله , 
والقدر الذى سلك بهم من ذلك . فإذا تم لنا هذا فقّد استوفينا غرضنا 
الذنى قصدناء . ٠‏ 

فتقول : أما معرقة هذا الجاس الذى هو التنزيه والتقديس فقد صرح 
به أيضاً فى غير ما آية من السكتاب العزيز ؛ وأبينها فى ذلك وأتمبا قوله 
تعالى : «ليس كثله ثىء وهو اسميع البصير» . وقوله ١‏ أفن ضاق 
كن لا يلق , 23 هى برهان قو له تعالى : «ليس كثله ثىء » .وذلك | أنه 
من المغروز فى فطر ابيع أن الخااق يحب أن يكون : ما عبل غير صفة 
الذى لا اق شيئاً ٠‏ [أو على صفة غير شيبه بصفة الذى لا لق شيئا] 9) 

)١(‏ فى لسخة «مولار» ول طبعة مصر ١‏ هذه. 

(؟) توجد فى غطوط >1١‏ ذقط . 

(9' فى ١١‏ » زيادة رم : ٠‏ أفن لا يملق كن لا ممنق أثلا بذ كرون © والآية الأولى 


هى نقيجة ٠‏ وهذه الثائية برهائية , أعنى أن قوله تعالى ٠‏ أفن اق كن لا علق » برمان توله: 


« ليس كثله لىء 0 » ))١‏ سقط ل قب», 
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وإلا كان من يخلق ليس غخالق . فإذا أضيف إلى هذا الأصل أن الخاوق 
ليس مخالق لزم عن ذلك أن :سكو ن صفات الخلوق : إما منتفية عن الهالق» 
وإما موجودة فى الخااق على غير الجبة التى هى عليها فى الخارق . و [نما تلنا 
على غير الجبة لآن من الصفات التى فى الخالق صفات استدللنا على وجودها 
بالصفات النى فى أشرف الخلوقات ههنا ٠‏ وهو الإنسان ؛ مثل إثبات الهم له 
والحياة والقدرة والإرادة وغير ذلك . وهذا هو معنى وله عليه ااسلام 
ه إن الله خاو ق آدم على صورته :: . 

وإذا تقرد أن الشرع فد صرح بنى المائلة بين الخالق والخلوق, 
وصرح بالبرهان الموجب لذلك ؛ وكان زق الماثلة يفهم منه شيئان : أجد ضما 
أن يعدم الخالق كثيرا مخصفات الخلوق : والثاقى7"© أن :وجد فيه صفات 
للمخلوق على جبة أثم وأفضل بالا يتناهى فى العقل 2ت فلينظر فيها صرح 
به الشرع من هذين الضئفع وما سكت عنه , وما السبب الحكى فى سكوته؟ 
فتقول : أما ماصرح الشرع به من نق صفات الخلزق عنه فاكان ظاهراً 
من أمره أنه من صفات النقائص . فنها الموت »كا قال تبارك وتعالى : 
وتوكل على الحى الذى لابموت . » ومنها أأنوم ومادونه مايقتضى الذفلة 
والسبوء عن الإدرا كات والحفظ الموجودات:وذلك مصرح به ىقوله تعآلى: 
, لاتأخذه رسدّة ولا أوم . ٠‏ وهنها النسيان والخطأ .م قال تعالى : ١‏ | عادبا 

عند رقف ا 7" فى كتات لابضل ربى ولا يأمى ٠‏ والوقوف على انتفاء 
هذه انقاص هو قريب هن العم الضرورى . وذلك أن ماكان آرياً 1 
من هذه من العم الضرورى فهو الذى صرح الشرع بنفيه عنه سبحانه » 
وأما ما كان بعيداً عن المعارف الول الضرورية فإبما نبه عليه » بأزعرف 
أنه من عل الأثل من الناس عي قال تعالى فى غير ماآية من لكاب : 


)010 ف جرم الفسيخ الأخرى 5 ااثالى #0 زهة سقط ق مسرا (س»؟ . 


د رلكن أكث اائاس لا يعليون » مثل قوله تعالى : اق السموات 
والآرض أ كين من اق الناس . ولكن أكثر الناس لا يعامون ٠‏ ول 
قرله تعالى : ١‏ فطرة الله التى نطر الناس عليها لا تبديل للخاق القهذلاك الدين 
القم ولكن أكثر الناس لا يعلمون . ٠‏ فإن قيل ؛ فا الدليل على أق هذه 
النقائص عنه » أعنى الدليل الشرعى ٠»‏ قلنا : الدليل عليه ما ظبر من أن 
الموجودات مفوظة لا يتخلابا اختلال ولا نساد . ولو كان الذااق 
تدركه غفلة أو خطأ أو أسيان أو سهو لاتلت الموجودات . وقد نبه 
الله تعالى على هذا المعنى فى غير ما آية من كنتابه ‏ فقاك تعالى : ١‏ إن الله 
بسك اسموات والارض أن تزولاء [ ولأن زالتا إن أمسكيما من أحد 
من لعده» ا (» الأرة, وقال تعالى : ١‏ ولا يوده سحفظبيما وهو 
العلى العظم ٠‏ 


| القول فى صفة الجسمية ] 


فإن قيل : فا تقول فى صفة الجسمية : هل هى من الصفات الى صرم: 
الشرع بنفيبا عن الخالق أو هى من المسكوت عنها؛ فنقول : نه من البين 
من أمى الشرع أنها من |اصفات المسكوت عنما | وهى إلى التسريح «إثباتها 
فى الشرع أقرب منها إك نفيها ] 29 ؛ وذلك أن الشرع قد صرح بالوجه 
والبدين فى غير هاآية من الكتاب المزير . وهذء الآيات قد توم 
أن الجسمية هى له من الصفات الى فضل فما الخااق الخلوق ,ا نضله فى 
صفة القدرة والإرادة » وغير ذلك من الصفات النى هى مشتركة بين الخالق. 

00 والخلرق ؛ إلا انها فى الخالق | أتم وجردا . وغذا صاركثير من أهل, 


.عأ١ سقط فى ١اأ» (؟) سقسان‎ )١( 


لص 


الإسلام إلى أن يعتقدوافى الخالق أنه جمم لا يشبه سائر الأجسام . وعلى 


دلق 


هذ| الخنا بلة وكثير من لبعوم 1 
والواجب عندى فى هذه الصفة<" أن تحرى فها على منباج الشرع + 
فلا صرح يهأ بق ولا إئبات0©, ويجاب من مأل فى ذلك من الطهور 
بقوله تءالى : 0 ليس كله شىء وهو أأسميع اليصيرء 0 و الى عن هذا 
السؤال ؛ وذلك لثلاثة معان : 
أددها أن إدراك 55 المعمب 0 لس هو 0 من المعروف بنفسة » 
برتبة واحدة » ولا رتبتين ولا ثلاث . وأنت انبين ذلك من ااطربق التى 
-لكبا المتكلمون فى دلك ٠‏ فإنهم قالوا إن الدليل على أنه ليس بحسم أنم 
قد تين أن كل سولهم محدث . وإذا سئلوا عن الطريق الى منبا ونف على أن. 
كل جسم عست سلءكوا فى ذلك الطر يق الى ذكر ناهامنجدوث الأعراض؛ 
وأن مالا يتعرى عن المرادث حادث . وقد تبين لك من قولنا إن هذه. 
الطروق ليست برهانية ٠‏ ولو كانت برهانية لما كان فى طباع الغالب من 
الحرور أن يصلوا [ابها . وأيضأ فإن ما رضعه هؤلاء القوم من أنه سبحانه 
ذات وصفات زائدة على الذات يوجبون بذلك أنه جسم أكثر ما ينفون 
عنه الجسمية ؛ بدليل إثتفاء الحدوث عنه . فبذا هو السب الأول فى أن 
لم يصرح الشرع بأنه ليس يسم ٠‏ 
وما السبب الثاق فهو أن المبور يرون أن الموجود هو المتخيل 
وال سوس وأن مالس عتخيل ولا لاحسوا س هر عدم ٠.‏ فإذا قيل لم 
إن هيأ 00 يس م أر تمع عنم التخيل 0 فصار عند ثم 2 قبيل 
)١(‏ توجد هنا زيادة فى نيخة « | » ء وهى ركبسكة ‏ وايست ءن أسلوب ابن رشد » 
ولا متوى على عق جدايك ٠‏ 
(؟)لى 0 1ع زيادة هى : < قبل أن يرح الفرق الخالة باثناتها . » | 
(ع) هذا مو مذعب اسلف (4)قى 19 زيادة فى : «أعنى أنه ليب يم الذى موأ حق» 


لاا 


الممدوم ؛ ولا سيماأ إذا قل إنه لا عارج العام ولا داخله ( ولا اوق 


ولا أسفل .هذا اعتقدت الطائفة الذين أثبتو! © الجسمية فى الطائفة | , 


الى نفتبا عنه سبساله أنبا ملشية » واعتقد9 الذين تمرها ”" فى الثبتة 


انا مكارت 


وأما ااسبب الثالث فهو أله إذا صرح بن الجسم عرضت فى |اشرع 
ا وك كثيرة ؛ ما يقال فى المعاد وغير ذلك . فنا ما يعرض من ذلك 
فى الرؤية اانىجاءت بها ااسنة الثابتة . وذلك أن الذين صر حو| بنفيبا فرفتان: 
الممتزلة والآشعر ية. فأما المميزلة فدعام هذا الاعتقاد إلى أن نفوا الرؤية . 
وأما الأشعرية فأرادو! أنيحمعوا بين الأمرين » فعس ذلك عليرم » ولجأوا 
اق امم إلى أقار إل سوفسطانية سترشد إلى الوهن الذى فيا عند الكلام 
فى الرؤية . ومنها أنهي وجب انتغاء الجهة , فى بادىء الر أى »عن الخا لق سبحانه 
أنه ليس بحسم » فترجع الشريمة منشاءرة . وذلك أن بعث اللانبياء انينىعلى 
أن الوحى نازل [ أيهم من السماء . وعبل ذلك البنت شير يمتنا هذه , أعتى أن 
الكتاب العرير نز لمن السماء » ؟ قال تعالى : « إنا أثز لناه فى ليلة مباركة , , 
وانبنى نزول الوحى من السماء عبل أن الله فى السماء ؛ وكذالك كون الملائكد 
تعزل من السماء » وتصعد إليبا » كأ قال تعالى : ١‏ إليه يصعد النكلر الطيب 
والعمل الصالح, وقال تعالى : تعرج الملامكة والروح إليه », وباجملة جميع 
الك بأء الى تلزم القائلين بن الجهة ؛ على ماسئذكره بعب عذد ال: تكلم فالمهة , 
ومئما أنه إذا صرح بنى الجسمية وجب التصريح باق الذركة ذا صرح 
بنقهذ| عسر ماجاء فى صفة الحشر ؛ من أن البارى” يطلع على أهل الحشر ؛ 
وأنه الذى يتولى حسا بهم .يا قال تعالى , وجاء ريك والملك صف صفاً . , 


(1)ل 1١‏ »ءالتق أليات (؟)لى دسء ! الصويا | 


6 ل ٠١‏ » اعتشيرا اق لاما 


5 


وذلك إتسهدب تأويل سول بنك الؤزول المشرزول 2 وإن كان التأريل أب 


0 / إ لبه ميك 9 أس امشر مع أن مأاجاء | ف الحشر متواأر ف الشرع 1 


فيجب ألا يصرح للجمرور بما بؤول عندم إلى إبطال هذه الظواهرءٍ 
فإن تأثيرها فى نفوس ابمرور [نما هو إذا حمات عل ظاهرها. وأما إذا 
أولت فإما يؤول الام فا إلى أحد أمرين : إما أن يساط التأويل على. 
هذه وأشباه هذه فى الشريعة » فتتمزق الشريعة كلما » وتبطل المكمة 
المقصودة منها ؛ وإما أن يقال فى هذه كلها [نما من المتشابهات . | وهذاكله . 
بطال للشريءة وعرطا من النفوس ؛ من غير أن يشعر الفاءل لذلك. 
بعظم ماجناه على الشريعة ] 250 , مع أنك إذا اعتهرت الدلائل النى احتج 
بها المؤؤلون هذه الآشياء تجدها كلها غير برهانية ؛ بل اظواهر الشرعية 
أقنع منها . أعنى أن التصديق با أكثر . وأنت تثنبين ذلك من قولنا فى. 
البرهان الذى بنوا عليه نق | الجسمية . ركذلك تبين ذلك فى البرهان. 
الذى بنوا عليه ننى | 0 الجرة ؛ على ماسنةو له بعد . 


وقد يدلك على أن الشرع لم يقصد التصريح بننى هذه الصفة | للجهمؤر». 
أن لمكان انتفاء هذه الصفة | © عن النفس ء أعنى الجسمية ءلم يصرح. 
الشرع للجمهور عا فى النفس » فال فى الكتاب العزين : ١‏ ويسألونك. 
عن الروح قل الروح من أمى كف وما أوتيتم من 'العل إلا قليلا:. » وذلك. 
أنه يمسر قيام البرهان عند المهور على وجود موجود قائم بذاتهايس بج-م.. 
.ولو كان إنتفاء هذه الصفة ما يتف عليه امهور لاكتى بذلك اليل ؛ 
صلل' الله عليه وس ؛ فى محاجة الكافر » حين قال .له : ه ر ىالذىيتى وميت 
قال أنا أحى وأميت , اليه ؛ لآنه كان يكسّق بأن يقول ل : أنت جسم 


رحا ق ٠١‏ » ول نسخة « موار»: وكذاك . ١؟)‏ سقط قى دام 


(:) سةطى «ب» 


(؟ بقا لق 5نب» 


ا مت 


واللّه ليس دم 0 نض م عودث 7 تقول ره : وكذلاك كان 
59 : أ 3 7 00 
يكدق هومى ) عليه اأسلام لامك عماجت لفرعون 2 دعواه الاهية 5 


مممسول 


قفخن وجر ذها نيد ييه النقل 6 و اناد ميا 0 
ش فهذه كلها »يا تراه » بدع حادثة فى الإسلام هى السبب فما عرض فيه 
من الفرق ااتى أنبأ المصطن أنبا ستفترق أمته إلبها . - 
فإن قال قائل : فاذا م اصرح الشرع للجمبور لايأنه جمدم ولابأنه. غير 
'وليس در أن ينفك عنه بو لذلك ليس يقنع |طهور أن يقال لم فى «وجود 
وقم الاءتراف 2 أنه لا ماهية له ِ لان ماللا ماهية له لاذات له, 


قلنا الجواب فى ذلك أن يحابوا بحواب الشرع ء فيقال لهم : إنه نور . 
نه لوصف الذى وصف الله به نفسه فى كتابه العزير ». عل جبة مايوصف 
الثىء بالصفة اتى هى ذانه » فقال تعالى : « الله نور السموات والآرض . , 
وجذا الوصف وصفه النى » صلى الله عليه وسلٍ ؛ فى الحديث الثابت . 
#إنه جاء إنه قيل له عليه السلام : هل رأيت ربك ؟ قال نوراق أراء . 
وفى ححديث الإسراء أنه لما قرب» صل اله عليه وسل'؛ من سدرة المنتهى 
عُشى السدرة من الثور ما حمجب بصره عن النظر [إبما و [إليه سبحاله . 0 
)١(‏ فى ٠«‏ » : الألوهية ١‏ (؟) توجد هذه الزيادة فى نسة الأسكوريال ٠‏ 


(؟) زياد: لى >١١‏ :« وكذاك كان يكتنى يزنى الجسسية فى عجل بنى إسرائيل , » . 
):١‏ هكذانى داء. أما بقية النسخ فجاء ؤيها « أولية سإساله . » 


عد 


سا هيزة لد 


وفى كتاب مسل إن قتعوانا من نور ل وكشف لاحترقت سبحات وجبه 
ما انتهى إليه نصره . وفى بعض روايات هذا الحديث ٠‏ سبعين حجاباً من 
أود ٠٠‏ ويابغى أن تعلم أن هذا المثال شديد المناسبة للخالق | سبحانه ؛ 
للآانه جتمع | فيه ] 07 أنه سوس تعجز الابصار عن إدرا له . وكذلك 
الأقيام ». مع أنة ليس يسم والموجود”"عند الجبور [ما هو انحسوس , 
والمعدوم عندهم هو غير الحسوس ٠‏ والنور لماكان أشرف الموجودات 
وجب أن عثل لحم به © أشرف الموجودات . وهبنا أيضأ سبب آخر 
وجب أن يسعى به نورا » وذلك أن حال وجوده من عقول العلياء 
الراسخين فى العل ٠‏ عند النظر إليه بالعقل , هى حال الابصار عند الاظر 
إلى الشمس ؛ بل حال عيون الخفافيش . وكان هذا الوصف لاثدَاً عند 
الصتفين من الناس , وحقاً . وأيضاً فإن الله سبحانه وتعالى لا كان سبب 
الموجودات وسبب إدراكئا لها ؛. وكان النور مع الألوان هذه صفته » 
أعتى أنه سبب وجود الآلوان بالفعل وسيب رؤيتنا لها » فبالاق مابعى, 
اله قبارك ؤتعالى نفسه نوراً . وإذا قيل إنه نور لم يعرض شك ف الرؤية 
التى جاءت ف الميعاد . 

فقّد تبين لك من هذا القول الاعتقاد الاول الذى فى هذه الشريعة » 
فى هذه الصفة » وما <دث فى ذلك من البدعة . و[ نما سكت اأشرع عن هذه 
الصغة لآنه لا يعترف بموجود فى الغائب أنه ليس يحسم إلا من أدرك 
بير هان أن فى ااشاهد موجوداً بهذه الصفمة » وهى النفس . وما كان الوقوق 
عل معرفة هذا المعنى من النفس ما لا يمكن ابجمهور ل يكن فهم أن يعقلوا 


وجود موجود ليس بحسم . فلا حجبوا عن معرفة اليقين ©© علينا أنهم 


(لسمدن عاه لسار اموا الو 
(؟) ل «ب» ول نطة موآو ! مكل به , (؛)ى ١١‏ » ؛ الشس . 


اد سه 


جيرأ عن معرفة هذا المعى من البارى” سم عدأ 4 () 


القول فى اللمة 

رأما هذه الصفة فل يزل أهل الشريعة » من أول الام » يثبتوما ل 
سبدانه حى نفتما المعتزلة» ثم تبعهم | على نفيها متأخرو الأشعرية كأ ,واب 
المعالى ومن اتتدى بقوله . وظواهر الشرع كلها تقتطى إثبات الببة ؛ مل 
قرله تعالى 2 : ١‏ وحمل عرش ربك فوقهم وميك ثمانية » » ومئل قوله : 
و يدير الآرض من السماء إلى الارض ثم يحرج إليه فى يوم كان مقداره 
أللف سنة ما تمدرن » » ومثل قوله تعالى : , تعرج الملائكة والروح إليهء 
الأيقى ومثل ثرله تعالى : «أأمتم من فى السماء أن مسف يكم الارض 
فإذا فى عرد » » إلى غيز ذلك من الأأبات » البى إن ساط عليما التأويل عاد 
اأشرع كله مؤولا , 9») و إن قيل نبا إنبا من التشامات عاد الشرع 533 
متشاماً لآن الشرائع كلبا مبنية على أن اش فى السباء » وأن منه تيزل 
الملائكة بالوحى إلى النبيين » وأن من السماء نولت السكنتب » وإلبها كان 
الإسراء بالنى صلى الله عليه وس » حتى قرب من سدرة المنتهى . وجميع 
الحكاء قد اتفمرا أن الله والملائي فى السماء »يا اتفقت جميع الشرائع 
على ذلك . 

والشمبة الى قادت نفاة الجرة إلى نفيها هى أنهم اعتقدوا أن إثبات 
الجبة وجب إثبات المكان » وإثبات المسكان يوجب إثبات الجسمية . 


)١(‏ توجد داء زيادة فى ورقا 5؛ ,وه مأخوذة من كلام سابق فى ورلة »1١‏ م 
وعى عانية عمر سار . 

(5) زيادة فى ارط »٠١‏ : الرسمن على العرش استوى »© رمثل قوله تمال: « وسم 

كرسيه السموات والأرش * ومثل توله تالى » لش , 1 
(؟)لى س : مأولا , 


١ 


سف 6ت 


نحن نقول إن هذا كله غير لازم ؛ فإن الجرة غير المكان . وذلك أنااجبة 
هى : إما سطوح الجسم ته الحيطة به وهى سدة ,2 ومذا تقول إن 
للحيوان فوق وأسفل ؛ وويئا وثمالا , وأمام وخاف ؛وإها ساوح 
جسم آخن صحيط بالج.م ذى الجوات ااست . فأء! ااجبات الى فى ساوح 
الجسم نفسه فليست عكان لاجم نفسة أصلا . وأا ممطوح الأجسام 
الخيطة به فهى له مكان » مثل سطوح اغواء الغبطة بالإنسان وسعاوح 
الفلك الخخيطة بسطوح المواء هى أرضا مكان للبواء . ومكذا الأذلاك 
بعضها عيطة بض وسكا له متواما سطح الذلك الخارجى قاد ارقن أله 
اليس غار جه جم /؛ لانه لوكان © كزلك لوجب أن يكون غارج هذا 
الجسم جسم آخر ؛ وير الام إلى غير نباية . فاذآ سطم آخر أجسام 
العالم ليس مكاناً إصلا ؛ إذ ليس يكن أن يوجد فيه جسم ب لآن كل ماهو 
مكان مكن أن يو جد فيه جام . فاذا إن قام البرهان على وجود هوجود 
فى هذء الجهة فواجب أن يكون غير جم ٠‏ فالذى يمتنم وجوده هنالك 
هو عكس ماظنه الوم » وهو موجود هو جسم ؛ لا +وجود أبس يسم ٠‏ 

وليس لم أن يقولو! : إن غارج العام خلاء . وذلك أنالخلاء قد تبين» 
ق العلوم النظرية ء امتناعه ؛ لان ما يدل عليه امم الخلاء لبس هو شيا 
أ كثر من أبعاد ليس فبها جسم , أعنى طولا وعرضاً وعقأ . لآنه إن 
رفمت الابئاد عئه عاد عدما . وإن أنول الخلاء «وجوداً ازم أن تكون 
أعراض موجودة فى غير جسم . وذلك أن الابعاد هى أعراض من ياب 
الكنية ولابد . ولكنه قيل فى الآراء السالقة القدعة والشرائع الاي 
أن ذلك الموضع هو مسكن الروحانيين ير يدون اله ولالاتكة . وذاك 
أن ذلك الموضع ليس هو بمكان ولا مويه زمان : ذلك أن كل ما ره 


6 :ذلك كتلك ٠.‏ 2 
)١(‏ طبعة بن ١‏ + ١د‏ ماهج الادة ) 


وكال ند 


الزمان والسكان فاسد . فقد يلزم أن يكون ما هنالك غير فاسد ولا كان . 
وقد تبن هذا المعى ما أقرله ٠.‏ وذلك أنه لا م يكن ههنا شىء إلا هذا 
الموجود المحسوس أو أأعدم وكان من22 المعروف بنفسه أن المو+ود 
إبما ينسب إلى الوجود أعنى أنه يقال إنه موجود » أى فى الوجود ؛ 
إذ لا.يمكن .أن :يقال إنه موجود فى العدم ‏ فإن كان. هبنا موجرد هو 
أشرف الموجودات فواجب .أن ينسب من الموجود اتحسوس إل ااجزء 
الأثذرف » وهو السموات . ولشرف هذا ااجزء قال تبارك وتعالى : » 
«الخلق السموات والآرض أكير من خاق الئاس ؛, ولكن أكث الناس 
لا يعلبون ...و هذا كله يظهر على الام للعلماء الراسخين فى العم .99 صىإب 
نقد ظهر لك من هذا أن إثبات ااجهة واجب بالشرع والعقل » وأنه 
الذئ جاء به الشرع » وانبنى © عليه ء وأن إبطال هذه القاعدة إبطال 
للشزائع » وأن وجه العسر فى تفهير هذا المعنى ؛ مع نى الجسمية »هو أنه : 
ليس فى الشاهد مثال له . فهو بعينه السبب فى أن لم يصرح الشرع بن الجسم 
عن الخالق سبحانه ,, لآن الخهور إما رقع لم التصديق يمكم الغائب متى 
كان ذلك معلرم الوجود ف الشاهد' , مثل العلم ؛ فإنه لما كان فى الشاهد 
شرطأ فى وجوده كان شرطأ فى وجود اصائع الخائب . وأما مى كان الحم 
الذى ف الغائب غير معلوم الوجود فى ااشاهد عند الأ كثر , ولا يعليه 
إلا العلماء الراسخون » فإن الشرع: يزجر عن طلب معرفته » إن لم "سكن 
باجخهور حاجة إلى معرفته » مثل العم بالئفس »؛ أو إضرب لم مثالا من 
الششاهد »إن كان باجمهور حاجة إلى معرفته فى سعادتهم » وإن لم يكن ذلك 


)1١‏ فى «ا»؛ كان. 

(؟) يحتوى مخطوط « | » على زيادة 4 أسطر فى ورقة 5 .ول رأينا أنها من ناسح 
الحسوطاء لأمها تغير إلى رأى الباطئية ٠وابن‏ رهد ليس من هذه الطائفة . 

(9) فى سر ! : نينا , 


005 


سس 4/ا| سم 


للثال عه دس الام المقصرد عه 8 57 مو حا ل أعرال المعاد , 
وااشمة الوافحة 9 لق الجرة عرد الذين نوها ليس كفطن ارود 
11 قعل الشرع 0 وبلا ل مام لمرح الشرع اين 
والناس فى هذه الاشياء فى الشرع على ثلاث رتب : صنف لايشعرون 
ا لشكوك العار ضة ق.هذا المعى ( وشاصة وى ركت هله اليا عل 
ظاهرما فُْ الشرع . وهؤلاء م الآ كثر وم اجمهود 0) وصائف عرراطضت 
لم فى هذه الاشراء شكوك , وم يقدروا عل حلرا ؛ ودؤلاء م فوق العامة 
ودون العلماء »وهذا الصتف م الذين يوجد فى حتهم النشابه فى الشرع «ومم 
الذين ذمرم / ته تغالى . وأما عند العلداء وابخبور فليس فى الشرع تشابه. 
مل هذا المعى ينيغى أن يرم التشدابه . ومثال ما عرض ذا السذف مع 
الشرع مثل ما يعرض لين البى يثلا , الذى هو الأذاء الثافم لأكبثر 
اللا بدان , أن يكون لافل الآبذان ضارا وهو نانم للا كثر . وكذلك 
التعليى الشرعى هر نافع الأ كثر؛ ودع صر بالأفل . وليذا الاشارة 
بتوله تعالى 00 وما إضل به إلا الفاسقين 22 ْ 


الكن هذا إما يعض فى آيات الكيتاب العرير فى الآفل هنما 
لاقل عن الاأس ٠‏ وكشن ذلك ه الأيات إأى أنضمن الإعلام عن 
أشياء فى الغائفب لوس لما مثال فى الشاهد . عون عنبا بالشاهد الذى هو 
إلعا؛ وأكثرها شدءأ به - فتعرض لبعض الناس 


أقرب الموجردات 


() فى »ب : واإلا فيتؤول ٠‏ 
النابخ > وذبا تعيد عاء 
ثرا حتيقة وذ الأعاء: وثم 


1 الإما المردى ؟ | 
00 زبادة ه: ل 

)اي حد فى «|» زلأكة م 5-8 : 
0 0 0 انرا خون فى العل» وم الأقل 


من الناس . 


سند او4رأ سب 


أن يأخذ الممثل به هو المثال نفسه , فتازمه الميرة وااشك ٠‏ وهو الذى. 
يسمى متشابما فى الشرع . وهذا ليس يعرض للعذاء ولا للجدهورء وم صتفا 
الثاس بالحقيقة ؛ لآن مؤلاء م الأصماء , والخذاء الملاثم إما يوافق أبدان. 
الاصماء . وأما أولئك فرضى . والمرضى م الآاقل . ولذلك قال تعالى > 
٠‏ نأما الذين فى قلويهم زبغ فيتبعون ما تشابه منه ابتغاء الفتنة . » وهؤلاء. 
م أهل الجدل والكلام! . 0 

وأشد ماعرض عل الشرإمة من هذا الانضف أ تأولوا كثيرا مما 
ظنوه ليس على ظاهره » وقالوا إن هذا التأزيل ليه 1-١‏ 
وإعا أقى لله بدفى صورة المتشابه ابتلاء لعراده واختبارا لهم . و نعوذ بالله 
من هذا الظن بالله ؛ بل نقول إن كتاب الله العرير ['ما جاء ممجو أ من جهة 
الوضوح والبيان : فإذأ ما أبعد من متصد الشرع من قال [ فما ]© ليس 
عاشابه إنه متشابه , م ثم إنه أول ذلك المتشابه برعمه , وقال يع لاس إن 
فرضكم هو/ اعتقاد هذا التأويل» مئل ماقالوه فى آبة إلا تواء علالعرش » 
وغير ذلك ما قالوا إن ظاهره متشأبه . 

وباجلة فأ كش لتأويلات التى زعم القائلون ما أنها المقصود من الشرع 
إذا و ملت وجدت ليس يوم علمما زهان ولا تفعل ثمل الظاهر فى قبول 
الجهرر لاء وعبليم عنها. ٠‏ إن[ المقصود](؟) الآول؛ بالعل ق<ق ابمهور 
إما هو العمل . فا كان أنفع ف العمل فبى أحليق :وز آما المقصود بالعم 
فى حق العلداء فهرا الا ان جميماً » أعنى ااعر والعمل ] 


* ا اهم 


ومثال تق أول شيئاً من الشرع » وزعم أن ما أوله هو ما قماب 
يت ناا للجمبور ؛ مئال من الى إلى دواء قد ركيه. 


(١)سقال:‏ ب ء, (؟) سقطالى «دب»» 


حلبيب ماهر ليحفظ صحة جميع الناس أو الا كثر , خاء رجل فل يلاتمه 
ذلك الدراء المركب الأعظم لرداءة ماج كان به ليس يعرض إلا لاقل 
عن الناس ؛ فرعم أن بعض تلك الآدوية الى صرح باسمه الطبيب الاول 
فى ذلك الدراء العام المنفعة المركب لم ث#رد به ذلك الدواء الذى جرت 
العادة فى الأسان أن دل بذلك الإسم عليه » وإما أريد به دواء آخن مما 
يكن أن بدل عليه بذلك ياستعارة بعيدة . فأزال ذلك الدواء الأول من 
ذلك المركب الاعظم » وجعل فيه بدله. الدواء الذى'ظن أله الذى قصده 
#لطبيب . وقال لائاس : هذا هو الذى قصبء الطبيب الأول ..فاستعمل الئاس 
ذلك الدراء المركب على الوجه الذى تأوله عليه هذا المثأرل . ففسدت به 
امو كن هن الماش قا ارون قو و[ سناد :ادل جة النافن عن ل 
'الدراء المركب » فر اموا إصلاحه » بأن أبدلوا بض أدويته بدواء آثخر 
غير الدواء الاول » فعرض من ذلك لاناس نوع من المرض غير النوع: 
الآرل » خاء ثالك فتأول فى أدرية ذلك المركب غير التأويل الآول 
والثان . فعرض لاناس من ذلك نوع ثالث من المرض غير “النرعين 
,|1 المتقدمين , خاء متأو ل رابع | فتأول دواء آخر غير اللادوية المتغدمة” 
فعرض مه للئاس نوع رايع من المر ض غير الاراض المتقدمة ٠.‏ قلدااطال 
الزمان هذا المركب الاءظم »رساط الناس التأويل على أدويته وغيروها 
وبدولوها عرض مه للناشس أمراض شى , جى فسدت المنفية المقضولاة. 
+ذا الدواء المركب فى عق أكثر الناس . وهذه هى حال الفرّة ١0‏ المادثة 
فى هذه الطريقة29 مع الشريمة » وذلك أن كل فر قة منهم تأولت 
فى الشريعة تأويلا غير التأويل الذى ثأولته الفرقة: الأخزى » وزحمت 


)فى ٠١‏ » :الفرق (1) فى «س» : العريعة 


ل ام[ د 


أنه الذى قصده ضاحب اأشرع <تى #زق اأشرع كل عرق » وبعد 0 
عن عوضعه الأول . 

لماعم صاحب ااشرع؛ على الله عليه وم أن هال هذا يحرض > 
ولا بد؛ فى شر يمته قال :دستفترق أءتى على اثلاين وسبوين فرنة كاها فى 
لثار إلا واحدة ؛ يعنى بالواحدة ااتى سلكت ظاهر شرع ؛ ول تؤوله 
تأويلا صرحت هه للناس . وأنت إذا ثأءات عا فى0© هذه اأشريءة » 
فى هذا الوقت » هن افساد العارض فا هن قبل التأويل ”بيات أن هذا 
اللثال ميج . 

وأول من غير هذا الدواء الأعفام م الخوارج ء ثم المعتزلة ببدم . 
م الأشعرية , ثم الصوفية , ثم جاء أبو حاءد'"! نفام الوادى على القرى . 


وذلك أنه صرح بالمكة كرا لأجتهور ؛ وبآراء المنكاء ء على ما أداه. 


إليه أبمه 2 وذاك فى كيتابه الذى ماه ١‏ بالمقامد الث . ازع أنه ما أن 
هذا الكتاب لأرد عليرم 0 5 وضع كتابه المعروف 1 بتافت لم لأسفة 6 
فكفرم فيه ف سائل 'لاث هن جبة خرةبم فيها الإجاع م زعم , 


وبدءبم فى ااسلثل © واقى فيه يجي «ش.كاعة وشبه عيرة أضات. 
كثيرأ من الناس عن المسكة وعرب اقريمة . ثم قال فى كتابه. 


المعروف ١‏ #واهر الَرآن اي إن الذى أثته فى كيتاب 0 التهافت فى 
انار ل اسدلية: | وأن الحق إما أثيته فى « ااضنون به على غير أهله , , 
م جاء ف كجابة المعروف وكشكاأة الآنوان©) فذكر فيه عاتب اعون 


(1)ن١«‏ | » :ماءرض ى (؟) أبو ساءد اافزالى . 

(؟) مقامد اللاسئة , 

(4) سدوق هذا كدان طابر 
ع 


التلفيق ؛ وليه قر أت'شه أناسكرن [سماعيلية » ممايدءونا 
إلى شك ل اسيتة إلى الذز الى , : 


م1 د 


لله فقال [إنأسائرم جربون إلا الذين اعتقدوا أنالله سب<انه غير مرك 
اسماء الآ ولى ؛ وهر الذى صدر عنه هذا اراك . وهذا تصرح منه 
باعتقاد مذاهب الحدكاء فى العلوم الإلهية 29 , وهر قد قال 7© فى غير 
ما موضع : إن عاومهم الإلهية هى تخمينات تخلاف الآ ؤسائر علومهم . 
وأما فى كتتاب: «المنقذ .من |اضلال؛ ©© فأنضى فيه على الكاء وأشار 
إلى أن العلم إنما يحصل بالخلوة والفسكرة ؛ وأن هذه 'المرتبة فى من جفس 
. مرائب الانبياء فى العلى .'وكذلك صرح بذلك بعينة فى كتتابه الذى سماء 
٠‏ « بكيمياء السعاذة ... فصار الناس يسبب هذا النشواش و التخلبط فرقتين ؛ 
فرقة انتدبت لذم الحكاء والحكمة » وفرقة انتدبت لتأويل أشرع ودوم ' 
٠‏ صرفه إلى ا جمكرة . وهذاكله خطأ ؛ بل يتيخ ى اأن يقر الشرع على ظاهره » 
ولا اصرح الجمبر رباع بينهوبين الحكة لآن التصريح إذلك هو تصريحم 
بنتائم المسكة لهم دوك 0ك يكرن عندم , برهان عاما . وهذا لاحل 
دلاوذء أعنى 1 يصرح بشىء من نتائح الميكمة ان لم يكن عنده البرهان 
هلها ؛ لآنه لا يكرن مع العلماء الجاممين بين الشرع والعقلءولا مع اجمبون 
المتبعين لظاهر الشرع . فلدق دن" ثمله هذا إخلال: بالأمرين" جميعاً , 
ش أعنى بالممكة وبالشرع عند أناس وحفظ الآمرين جميعاً عند آخخرين - 
أما إخلاله بالشر بحة فن جرة [فصاحه فيا بالتأويل الذئ لايجب ب الإقصاح به. 
وأما إخلاله بالحككة فلإفضاحه أيضأ عمان لابجب أن يصرح با إلاقه 
كتب"البرهان . وأما حفظه للأمرين فلآ ن كثيرا من الناس لا يرى ينهدا 
00 تغارضاً من جبة اجمع الذى استعمل بينها . وأكد هذا المعنى | بأن عرافه 


(1) والواقم أن التزالى قد أرتضى إلى حد كبير > فسكرة الأيش 2 كان يعرضها القارايه 
وابن سيئا . : 

)فى «ا»! وقد هل 

(؟) فى «ا» وأماقى ‏ كتابه الى سام بالنقذ ال . 


ست 44 سد 


وجه | جع ينما » وذلك فى كتابه الذى عا « التفرقة بين الإسلام 
والرندقة . » وذلك 5 عدد فيه أصناف التأويلات » وقطع فيه على 
أن المؤول ليس بكافر » وإن خرق الإجماع فى' التأويل . فإذأ مافعل 
من هذه الآشياء فهو ضار للشرع بوجه, وللحكة بوجه .ول) 7" بوجه. 
هذا الذى فعله هذا الرجل إذا ص عنه ظبر أنه ضار بالذات لأس بن 
جميما ء أى الممكة والشريعة»وأنه نافعلهما بالعرض . وذلك أن الإفصاح 
بالحكمة لمن ليس بأهلبا يازم عن ذلك بالذات إما [يطال المكنة وإما إيطال 
اشر بعة . وقد يأزم عنه بالعمرض اع بإنبما . 

والصواب كان ألا يصرح بالحكة للجمهود . 0 وقد وقع] [التصريح 
فالصواب أن 1 الفرقة من اجمبور الى ترى أن الشر د بمة مخالفة للحكة أنها 
لبست غخالفة لا . وكذلك الذين يرون أن الحكة. عذالفة لها » من الذين 
بنتسيبون للجكة ؛ أنبا 5 عزالفة لها . وذلك بأن يعرف كل و[حد من 
الفريقيت., أنه ل يقف على كنهبما بالحقيقة , أعنى لا على كنه الشريعة » 
ولاعلى كنه المكمة , وأن الرأى .فى الشريمة الذى اعتقد أنه مخالف 
للحكئة هر رأى إما' مبتدع | افى الشريمة لامن. أصلباء وإما دأى شطأ 
ف الحكة , أعنى تأويل خطأ عايها »كا عرض فى مسألة ع عل الجزئيات " 
وفى غيرها من 'المسائل . وذ المعنى اضطررنا نمت » فى هذا الكتاب » 
أن عرف امول الشريعة . فإن أصوطا إذا تومات وجدت أشد مطابقة 
للحكة ما أل ذبها . وكذلك الرأى الذى ظن ف الحكمة أنه عذالف 
لاشريعة يعرف أنالسبب فى ذلك أنه ل يحط علياً بالحكمة ولا بالشريحة. 


)١(‏ فى ١١‏ » ونافم لا بوجة ؛ 
(كعاظر غلءاإنا عاط اذى وف الماس بالأعياء الحزئية فى كتاب لظاربة الممرفة 
عند أبن رشد .اط الأثملو المصرية ستة أدها س ١6‏ وما مهدها, 
(ع)ف «ا» زيادة : فى ثىء . 


- #لم؟ا سه 


ولذلك اضطزرنا تحن أيضأ إلى وضع قول ؛ أعنى ‏ فصن المقال فى مواذقة 
المكة للشريعة . :00 


[ سألة الرؤٌ 08 
2 
| ذا قد تبين هذا فلأرجع إلى حيث كنا فقول : إن الذى بق علينا 
من هذا الجز. من الممائل المشبورة هى مسألة الرؤية ٠‏ قن قد يظن أن'هذ, 
المسألة هى , بوجه ما , داخلة فى الجرء القدم © لقرة تعالى ٠:‏ الاتدرك 


غك 


الأبصار وهو يدرك الأبصار . . ولذلك أنكر ا ش 


الواردة ف الشرع ذلاك مع كثرتمما وشهرثمها ٠‏ فشلع | اس علوم . ٠‏ وساب 
وقوع هذه الشمة فى الشرع أن المعوّلة ا اعتقدوا اتتفاء الجسمية عنه 


سيعوأنه 0 واعتقدرا وجروب .التصريح بها بيع المكلفيج ( روجب عندم ‏ 


إن انتفت الجسمية أن تلتق الجبة » وإذا انتفت الجبة اثتفت الرؤية ؛ 
إذ كل مرق فى جرة من الرا . فاضطروا ٠»‏ لهذا المنى , لرد الشرع 
المنقول ؛ واعتلوا لللاحاديث بأنها أخبار آحاد , وأخا الآساد لا توجب 
العم » مع أنظاهر ال رآن معارضطاء أعنى قر لهتوالى :لا تدركةا لأبصار, 

وأما الأشعرية فر اموا اجمع بين الاعتّةادين ؛ أعن بين انتفاء الجسمية 
وبين جوازالرؤية لما ليس يسم بالحس 0 علب » ولجأوا ذلك إلى 
حجي سوفسطائية عرهة, 0 ى الحجج النوتوم أ نه أحجج"© وى كاذية .وذلك 
أنه 0 يوجد فى الحجج ما يوجد فى الناس, أعنى أنه يا بوجد 
فى الناس الفاضل التام الفعضيلة » ويوجد فهم من دون ذلك فى الفضل » 


, كتاب فصل المقال فيها بين الدسريمة والحسكمة من الالمال‎ )١( 
«اع: اللتقدم.‎ 1 )90( 
(9)ى «اء أنه سميح.‎ 


مما 


واو جد فيوم دن إفاثم أنه فاضل 5 وليس بفاضل وهر المراف 5 كذلك. 
الام فى الحجج ٠‏ أعنى أن منها ما هو فى غابة اليقين » ومنها ما هو دون 
اليةين 2 ومنماحجج مرائية 2( وهىابى أوثم أنها بقين 5 وهى كاذية 8 والأقاريل 
التى سلسكتها الاشعر بة فى هذه المألة منها أقاويل فى«فم | دليل المءتزلة . 
ودنها أفاويل لم فى إثبات جواز الرؤية أنا ليس جسم ؛ وأنه ليس إحرض 

فأمااقا 1 قزل !للمذلة »ان كار روسو جرة أن انام 
فم من قال إن هأ ما فو 5 الشاهد؛ لا - الغائب : وإن هذا 
الموضع ليس هو من المواضع اتى يحب فنها نقل حك الشاهد إلى الغائب » 
وإنة جائر أن برى الإنسان [ ما ليس فى جبة إذا كان جائراً أن يرى 
الإنسان ] 2 بالقوة المبصرة نفسها دون عين ‏ وهؤلاء اختاط عليهم. 
إدراك العمل اخ البصر لفن فإن العققل هو إلذى يدرك م لفن ف جدية. 
أعنى فى مكان . وأما إدراك البصر فظاهر من أمره أن من شرطه أن يكون 
المراق منه فى جبة 58 ولاق جبة ققط بل وى جبة ما خصوصة . ولذلك 
لين تتأق الرؤية بأى وضع اتفق أن يكون البصر من الارف ؛ بل بأوضاع 
حدودة ؛ وشروط مدودة أيضأ. وهىئلاثة أشياء : <ضورااضوء ؛واسم 
الشفاف المتوسط بين البصروالمبصّر » وكون المبصّر ذا ألوان ضرورة . والرد 
لمذه الآمو ر المعروفة: بنفسما فى الإبصار هو رد الأوائل المعلومة بالطيع 
للجميع 2 وإبطال ميع علوم. المناظر واللئدسة «ولد قال الوم 2 أعنى 
الاشعرية, إن أحد المواضع النى يحب أن بنقل.فيها حك ااشاهد إلى الغائب. 
هو الشرط ء مثل كنا أن كل عالم حى , لكون الهياة تظبر فى ااشاهد 
شرطأ فى و جود العام . فإن كان ذلاك ما م ؛وكذلاك إغاهر 3 ق. 


(0) دهطاق ون» . (؟) فى :ب» :مم إدراك ابصر . 


سح “ورا 5-5 


الشاهب أن هذه الآشياء هى شروط فى الردٌّية , تالحةوااغائب فببا 
بالشاهدء على أصلك . | 

وقد رام أبو حامدء فى كتابه المعروف , بالمقاصد» أن يعائد هذه 
المقدمة » أعنى أن كل م فى جهة من الراق ٠‏ بأن الإنسان يصر | ذاته ,»سه 
فى امرآة ء وأن ذاته ليست منه فى جهة غير جهة مقانة . وذلك 
أنه لماكان ببصر ذاته , وكانت ذاته ليست تحل فى الجهة المقابلة: نبو بريصر 
ذاته فى غير جبة - وهذه مغالطة:.. فإن الذى يرمر هو خيال ذاته , 
والخبال منه هو فى جهة ؛ إذ كان الخيال فى المرآة » والمرآةت جبة . 

وأما حجتهم الثى أتوا بها فى إمكان روية ما ليس >سم إن المشرور 
عندهم فى ذلك حجتان : إحداهاء وهى الاشبر هندم ؛ ما يقراونه من أن 
الشىء لا مخلو أن ثرى من جهة ما هو ءلون » أو من جبة أنه جسم » 
أو من جبة أنه لون » أو من جرة أنه موجود . وربما عددواجبات آخرا. 
غير هذه للموجود(" ثم يقولون : وباطل أن يذكا من مل أنه 0 
إذاو كان ذلك كذلك ا رى9» الاوت » وباطل أن ثرى لكان أنه 
لون ؛ إذلو كان ذلك لما رثى: الجسم . [قالوا] © وإذا بطت جميع هذه 
الانسام التى دعوم فى هذا اباب فم ببق أن برى اأثىء لاعن قبل أنه 
أنه مو جود والمغالطة فى هذا القرل بيئة ؛ فإن الارف مما هو مرق. 
بذاته» ومته ما'هو م من قبل لمر بذائه . وهذه ‏ حال اللون. 
والسم . فإن الأون مرق بذاته » والجسم فى من آبّل اللون . وإذلاك. 
م م يكن له لون م ابطر ولو كان الثىء إيما يرى هن حيبت هو موجود 


٠ [»:الوحودة.‎ «١ (1)ى‎ 

(؟) ل >٠١‏ ورقة كه : زيادة هى : « ا ان ما هو قير جام . ردص أن “كك رد 
ثبل أنه .لون ءإذ لو كان ذلك كذلك للا رلى الاون » وباطل أن برى ال 

(©) توجدلى لسذة الإسكوريال . 


سد ا4م] سد 


ل ارحب أن سر الأمتواك وطاان ادر كانه اسن دكن حرق 
البصر وااسمع وسائر الحواس انس حاسة واحدة . وهذه كلها خللاف 
ما تعقّل . 

وقد اضطر المتكلمون لكان هذه المسألة »وما أشهها » أن يسدوا 
أن الألوان يمكنة أن تسمع والأصوات >كنة أن ترى ؛ وهذا كله خروج 
عن الطبع » وعما يمكن أن يعقله إفسان . فإنه من الظاهر أن حاسة البصر 
غير حاسة السمع 0 وأن سرس هذه غير محسوس تلك ٠‏ رأن 27 هذه 
| غير ] لة تلك , وأنه ليس >كن. أن ينقلب: ابصر سمأ » 5 ليس يمكن 
أن يعود اللون صوتا . والذين يقولون إن الصوت ممكن أن ييصر 2 
فى وقت ما فقد يجب أن إشالوا » فيقال لم : ما هو البصر ؟فلا بد من 
أن يقواوا:؛ هو:قوة*ندرك بها الموثيات + الآلوان وغيرها ؛ ثم يقال 
هر ما.هو:السمع ؟ فلا بد.أن يقولوا هر قرة تدرك [ بم! ]2 الأصوات. 
فإذا وضعواهذاقيل لم : فبل البصر عند إدرا كه الأصوات هو بصر 
فقط: .أو. سمع فقط ؟ فإن قلوا : سمع ذقط فقد سلدوا أنه لا يدرك 
الألوان :ون قالوا: بصر فقط فليس يدرك الاصسوات . وإذا لم يكن 
بصرأ فقط لآنه يدرك الآصوات ء ولا سمءاً فقط لآنه يدرك الالوان 
فمو بيصر وسمع مما., وعلى هذا فستسكون الأشراء كلير شيئاً واحداً حتى 
المتضادات . وهذاشى. ‏ فها أحسيه ‏ يسليه الممحاصِك أبن "هل مانا + 
أو.يلزمهم تسايمه . وهو رأى سوسطاق لأقوام قدماء مشوورين بالسغسطة 
وأما الطريقة الثانية النى سلسكهااتكادون فى جوان'الرؤية فبىااطريقة 
التى اختارها أبو المعالى فى كتابه المعروف بالإرشاد وهى هذه الطريقة ؛ 


وتلخيصها :أن الحوان إعاتدرك دّوات الاشياءءوها تتفصل به الموجودات 


)١(‏ توجدفى وس» ولى نلطة موآر م 


وم ل 


يعضبا دن لدضص هى (0 وال ليست بذوات؛ فالجواس لا تدركها وإنما 
درك الذات . والذات فى نفس الوجود الشترك بيع الموجودات - 


اذا المواس إما تدرك اأنذىء دل -حيثك هو «هوجود, وهذآ كله ف 
غاية الفساد . 


ومن أبين ما يظر به نساد هذا القول أنه لو كان البصر إآما يدرك . 


الآشياء ا أمسكنه أن يفرق بين الأابيض والاسود ؛ لآن الآشاء 
لاتفترى بالثىء اذى تشترك فيه ؛ ولا كان باجملة يمكن فى المواس, 
لا فى البصر أن يدرك فصول الآلو ان» ولا فى السمع أن يدرك فصول 
الأصوات » ولاف ااطعم أن يدرك فصول المطدومات” ولازم أذ|نكون 
مدارك الحسوسات بالجنس واحداً . فلا يكون فرق بين مدرك#السمع وبين 
مدرك البصر . وهذا كاه غاية فى الخروج عنما يءةله الإننان . وما تدرك 
الحراس ذوات الآشياء المشار [لمها بتوسط إدراكه! حشوساتها الخاصة ما. 
فوجه المغالطة فى هذا هو أن ما يدرك ذاتياً أخذ أنه مدرك بذاته . 
ولولا النشمأ على هذه اللأقاويل دعل التعظم للةائلين برا » لما أمكن أن يكون 
ما ثىء عن الإقناع ٠ولا‏ وفع بها التصديق لاحد سلم الفطرة. ' 
والسبب ف مثل هذه الميرة الواقءة فى الشريعة حتى ألجات القائمين 
بنصرتها » فى زعمهم ء إلى مثل هذه الأقوال المجيئةء الى هى ضدكة من عن 
بتمييز أسناف الاقاريل أدنى عناية » هو التتصريم فى الشرع مما لم يأذن اله 
ودسوله به » وهر التصرع بن الجسمية لاجممور . وذلك أنه من العسير 
أن يتمع فى اعتقاد واحد أن هنا موجوداً ايس بحسم , وأنه مق 
بالأبصار ؛ لآن مدارك الواس هى فى الاجسام أو أجسام . ولك رأى 
رم أن هذه الرؤية هى مزيد عل فى ذللك الوقت . وهذا أب لابلدق 


(1)ا ل دبء» :وم . 


هد 


00 


الإفصاح 4 لاجمروود . وإنه لاكان العقل من ايوق لا نفك من التخيل 4 
بل ما لا يتخيلون مُ عندثم عدم 3 وكان خيل ما ليس بحسم لا يمكن , 
والتصديق بوجود ماليس عتخيل غير 59 عندم ,عدل الشرععن التصريح 
لم مذا المعنى ؛ فوصفه سبحانه لحم بأوصاف ترب من قرة التخيل ؛ مال 
مثل ما وصفه به من السمع والبصر والوجه وغير ذلك »مع تعر يفيم 

ولو كأن القصد فييك اكبوة أنه لين سدم لما صرح لم لبشىء 
من هذا ؛ بل لماكان أرفع / الموجودات المتخيلة هو النور ضرب م 
المثال به ؛ إذكان الاور هر أشبر المرجودات عند الحس والتخيل . 
أعنى أن تلك المعاق مثلث هم بأمور متشيلة عسوسة . فإذآ متى أخذ 
الشرع فى أوصناف الله تبازك وتعالى على ظاهره لم تعرض فيه هذه 
القسهة ولا غيرها 1 لآنه إذا دل له : إنه أود وإن له عدا با هق ون 
يا جاء فى القرآن والسأن الثابتة » ثم قل إن المؤمئين برونه فى الآخرة؛ 
ولافى حق العلماء ؛ وذاك أنه قد تير هن 27 عند العلماء29 أن تلك الحال 
مز بد عم : اسكن دوى صرح م بده أعنى الحبود ( انبطلت 9 عند ثم ألشر لعة 
فل ضل عن سواء السبيل .2 

وأنت إذا تأملت الشرع وجدته , مع أنه فد ضرب لأجمور ف هذه 
المعانى المثالات النى لم يمكن تصورم إياها دونها , فقد نبه العلذاء عفى 'للله 


زل)ى مك برهن ٠‏ (؟) فى دب» : عند الأك البلناء ٠‏ 
(7) ل دك ؛ بطلت . 


- 441 سا 


المماق أنمسها اانى ضرب ثثالاتها('© للجمرور » فيجب أن يوتف عند حد 
الشرع فى نحو التعليم الذىخص به صئقا صنفاً من الئاس , وألا ضاط 
التعلمان كلاهماء فتفسد الحكمة الشرعية النبوية . و لذلك قال عليه السلام : 
« إنا معشر اللا نبياء أمر نا أن تنزل الناس منازهم » وأن نخاطيهم على قدر 
عقو لهم ا اناس شرعا واحداً فى التعلبى فووكن جعلبم شرعا 
واحدآ فى عمل من الأعمال؛ وهذا كله خلاف السو س والمءقول .. 
فعد تين للك . من هذا أن الرؤية معنى ظاهر ا ليس لعرض نه 
شيهة إذا أذ الشرع على ظاهره فى حق الله | تبارك وتعالى . أعنى إذا .إت 
لم صرح فيه بنفى الجسمية ولا بإثبانها ‏ و إذ قد تبينت عقائدالشرع الآؤل 
فى التفزيه والمقدار الذى سلك فى تعليم امور من ذللك ذقّد ينبغى أن أسير 
إلى الجزء الذى يتضمن معرفة [ أفمال ]© الله تبارك وتعالى , وهر الغن 
الخامس من هذه الفئرن » ويه ينقضى القول فى هذا الذى قصدنأه . 


» 'مثالايها (؟) سقطت فى دس‎ >» ١ « فى‎ )1١ 


49 لم 


] لفصسل كسس‎ ١ 


[فى معرفة أفعال الله | 


الفن الخامس 327 فىمعرفة الآفعال . ونذكر فى هذا الؤن9© تس مسائل 
فط هى الآصول الى عليها «دور كل ما فى هذا لواب . 
المسألة الاولى : فى إثبات خلق العالى . 
الثانية : بمث الرسل , ©©. 
ااثاللة : ف القضاه والقدر. 
الرابعة : فى التجوير والتعديل . 
الخامسة : فى المعاد . 


(1إ)لى «1» : الفملن . 
(ك)ى «|» وف امخة مولر. وفىلسشة س» )و وب»:الياب 


(*) فى «1» :فى « ب » وضشة موار 2 الرسول 


١ 


داس؟] ل 


الم الأولى 
فى حدوث العام 


اعم أن الذى قصده انشرع من معرفة العالم هر أله مصتوع لله تبارك 
وتعالى »وغارع له » وأنه لم يوجد عن الاتفاق ومن نفسه . فالطريق0© 
الى لساك الشرع بالئاس فى تقر ير هذا الآصل ليس هو طريق الأشعرية . 
فإنا قد بينا أن :لك الطرق ليست من الطرق اليقيئية الخاصة بالعلداء » 
ولاهى من ااطارق الماءة المشتركة .للجميع » وهى ااطرق البسيطة » أعنى 
بالبسيطة القليلة المقدمات التى نتانجها قريبة من المقدمات المعروفة بنفسها . 
و أما البيانات ااتى تنكون بالمقاييس المركبة الطوبلة ااتى تنبنى على أصول 
متفئتة فليس يستعملما اأشرع فى تعلم لبور . ذكل من سإك با يون 
غير هذا النوع من ااطرق ٠‏ أعنى البسبطة » وتأول ذلك على الشرع فقد 
جبل مقصده » وزاغ عن طريقه . وكذلك أبنأ لا بعرثف الشرع بأمثال. 
هذه المقايس من الآمور إلا ماكان له مثال فى الشاهد . و[ ما ]29 كانت 
الحاجه إلى تعر يف اخيور به وك : مثشّل ذلك | بأقرب الاشياء شبهاً به » 
كالمال فى أحوال المعاد . ومالم تكن لحم به حاجة إلى معرفته فى هذا 
الجنس عر”فوا أنه ليس من علدهم» ؟ا قال تعالى فى الروح ٠‏ 

وإذ©“د تقرر ناهذا الآأصل فواجب أن نكون ااطريقة النى سلكبا 
الشرع فى تعليم اللمرور حدوث العام من الطرق البسرطة المعقرف بها عند 
اجميع . وواجي ء إن كان حدوثه ليس له مثال فى اشاهد » أن يكون 


)١(‏ سقطفى ها» ١‏ فى 2[ » ! العثرق 
(؟) سقطت فى «س» )فى كل من دأء و هب» ! إذا 
1١+ (‏ مناهج الأدة ) 


جو 


الشرع استعمل 2( ف تمشيل ذللك : حدوثك الاشياء المشاهدة 5 


فأما الطريق التى سلكم! الشرع فى تعلب الجمبور أن العالم مصنوع لله ٠‏ 


تارك وتعالى0© فإنه إذا تؤملت الآيات النى تضمنت هذا المعنى وجدت 
كك الطرف9© , هى طر بق العناية وهى إحدى الطرق الى فلنا بأنبا الدالة 


على وجود الخالق تءالى"» . وذلك أنه يا أن الإنسان:إذا نظر إلى ثىء 


عسوس فرآه قد وضع بشكل ما , وقدر ماء ووضع مامواقق فى جميع 


أنه لو وجد بغير ذلك الشكل » أو بغيد ذلك الوضع, أو بغير ذلك القدرء 
م توجد فيه تلك المنفعة ‏ عل » على القطع » أن لذلك الثىء صائعاً صنئعه» 
ولدلك وافق [شكله] © ووضعه وقدره تلك المتفعة ؛ وأنه ليس يمكن 
أن تسكون نوافتة اجتاع نلك الاشياء لوجود المنفعة بالاثفاق ٠‏ مثال ذلك 
أنه إذا رأف ]سان حجرأ موجوداً على الارض ؛ أوجك شكله إسفة 
يتاق منبا' الجلوس » ووجد أيضآ وضمّه كذلك وتدرّه؛ عل أن ذلك 
[ الحجر ]20 إنما صنعه صائع وهو.الذى:وضعه كذلك وقدره فى ذلك 
المكان .“وأما م م يشاهد شيئا من هذه المزائقة للجارس فإنة يقطع أن 
وضّعه فى ذلك المكان » ووجؤده إصفة ماء هو بالا:فاق ومن غير أن 
يجمله هنالك / فاعل 290 , ظ 

كذلك الام فى العال كله فإ نه ذا ذظر الإنسان إلى مافيه من الشمس والقهر 
وسائرالكوا كبء النىهى سبب الازمئة'الآربعة0©؛ وسبب الليل والبار , 


)١(‏ فى 12> الل تعالى (9) فى ذا» ؛ الطريق. 


(9) فى «ا»!؛ سسداله (4)ى »٠١‏ : بسرفا. 
(ه)سقط ق <أا» (5) ستطق »1١‏ 


()فى «س»؛ الأديم (ى) فى س ؛ لداعل 


- م4 


«وسبب الأمطار والمياه والرياح ‏ وسبب عمارة أجزاء الأرض ووجود 
الناس فيها » وساثر الكائنات من الهيرانات والنبات ؛ وكون الآرض 
موافقة اسكنى الناس فيم| وسائر الحروانات البرية » وكذلك الماء مواقا » 
للحيرانات المائية:والطهراء2' للحي نات الطائرة» وأنه لو اخل ثىءهن هذه 
اللقة والبئية لاختل وجود الخاوقات التى هبنا ‏ عل عل الفطع أنه ليس 
يكن أن تسكون هذه الموافقة انى فى جميع أجزاء العالم للإنسان والحيوان 
والابات »باتفاق ؛ بل ذلك من تاصد قصده , ومريد أراده » وهو اله 
عز وجل ؛ وءل على القطع أن العالم مصئوع . وذلك أنه بعل ضرورة أنه 
لم يكن يكن :أن توجد فيه هذه الموافقة لو كان وجرده عن غير صائم ؛ 
بل عن الاتفاق . 
فأما أن هذا النوع من الدايل قطعى » وأنه سيط , فظاهرمن هذا الذى 
كتبناء . وذلك أن مبثاه على أسلين مءترفٍ بها عند الميع : أحدها 
أن العالم بجميع أجر انه بوجد مواةتاً لوجود الإنسان ٠»‏ ولوجود جميع 
الموجردات الى هرئاء والاصل اثاتقى : أن كل ما يرجد موافقاً ؛ فى جميع 
206 لفءل واحدا ومسددأ نحو غاية واحدة فهو مصنوع ضرورة 1 
ينتج عن هذين الآصلين , بالطبع » أن العالم مصنوع وأن له صانعا . 
وذلك أن دلالة العناية ندل على الآمرين معا . ولذلككانت أشرف الدلائل 
الدالة على وجوه الصائع - 0 0 
ظ وأما أن هذا النوع من الاستدلال ‏ هر النوع الموجود فى الكنتاب 
العزيز ذلك يظب رمن غير مأ آية منالآيات النى يذكرفيبا بدء الخاق .فنها أوله 
و ١‏ تعالى : د ألم يجعل | الآرض مهاد والجبال أونادأء إلى قله « وجنات 
ألها. »نان هذه الآية إذا تؤملتك وجد فيبا النديه عر موافقة أجزاء العالم 


0ك 


)ىك ا٠س»‏ 0 مواق (ع)ى وأ» المواء موائق 


1س 


لوجود الإنسأن؛ وذلك أنه ابتد أفنبه على أمر معر وف بنفسه لنأ : معشر 
انا اك يتن ولا سو موف أن الآرض خاقت الفدفة شاف لنا المقام. 
عادبا ء وأنها لو كانت متحركة « أو بشكل آخر غير شكلبا » أو فى موضع 
آخر غير الموضع الذى هى فيه ؛ أو بقدر غير هذا القدر لما أمكن. 
أن وجد29 فيا , ولا أن تخلق7 عليها . وهدا كله مصور ف قوله 
تعال : ألم غل الانس هرادا دع ؤذلك "أن المباد يجمع الموائقة. 
فى الشكل والسكون ٠‏ والوضع ٠‏ وزائدا إلى هذا ع انار والاين . 
فا أيجمب هذا الإعاز وأفضل هذه الاستعارة 29 , وأغرب هذا اجمع ؟: 
وذللك أنه تد جمع 'فى لفظ ٠‏ المهاد » جميع مافى الآرض [ ان 
موافقتها لكون الإنسانعليبا . وذلك ثىء قد تين على هام للعلماء 
فى.ثرئيب من اللكلام طويل » وقدر من الرمان غير قصير » والله يحتص. 
برحته من يشاء . وأما قوله تعالى « والجبال أوتاد, فإنه نبه بذلك على, 
اللقمة الورجرة :فى سكرن الارض فن فل العنال قال اؤقدزت الارض. 
أصفر ما هى ؛ كأنك قلت دون ااجبال » لتُرعرعت من حركات باق 
الأسطاقسات ©© اعنى الماء والهواء » ولتزارلت وتدرجت عن 7» 
موضهبا . ولو كان ذلك كذلك هلك الحيوان ضرورة . فإذآ موافقة. 
سكوئما لما عليها من الموجودات لم تعرض 2" بالاتفاق , و[نما عرضت عن. 
مد فاصد » وإرادة مريد . فبى ضرورة مصنوعة لذلك القاصد سبحااه. 
وموجودة له على الصفة الى قدرها لوجود ما علها من الموجودات . 
ثم نبه أيضأ علىموافقة وجود الليل و النبار لاحيان ».فال تعالى : « وجءانة 


١)ى‏ «دس»© 1 توجد, () فى «س» . ملق . 
(©؟) فى «بء : السماد: . ول طينة موار أبشاً ()) سقط ق دب» 
(ن) المنامس . (كاز «ساء امن (؟!)لى «س». عرض 


سس م14 سا 


[الليل لباسأ وجملنا النبار معاشأء ؛ بريد أن اللملجمله كالسترة"' واللباس 
اللدوجودات الى هبنا من حرارة الشمس . وذلك أنه لولا | غيبة اأشس 
بالليل للكت الموجودات الى جعل الله حياتها بالشدس , وهو الحيوان 
-والابات . فلما كان اللباس قد بق من الحر , مع أنه سترة , وكان الليل 
.يوجد فيه هذان المعنيان سماء الله[ نعالى] 2 لباسا. وهذا من أبدع الاستعارة. 
دوق الل أيضآ منفءة خزئ للحي رآن » وهو أن اؤمه فيه سكرن مدر قا 
.كان ذهاب ااضوء الذى رك الحواس إلى ظاهرالبدن الذى هو [فى]9©) 
'اليقظة . ولذلك قال تعالى : ه وجعلنا نومكم سباتا ‏ ؛ أى مستغزقا من َل 
«ظلة الليل .”ثم قال تعالى : ٠‏ وبذيا فوقكم سبعاً شدادا وجعلنا سراجا 
.وهاجاً» فغبر بلفظ البئيان عن معنى الاختراع لها , وعن معنى الاتقان©) 
'الموجود فيما والنظام والترديب . وعير عمنى ااشدة عما جعل فيرا من القوة 
على الحركة الى لا تفتن عنها ٠‏ ولا ياحةم! من تاها كلال ؛ ولا نخاف 
أن تخر» ا تخر السقوف والبانى العالية . إلى هذا الإشارة بوله تعالى 
., وجعلنا السماء سقفأ حفوظاً . , وهذا كاه تنبيه منه على موتافقتها » 
.فى أعدادها وأشكالها وأوضاعبا وجركاتها » لوجود ما دلى الارض 
وماحولها » حنى أنه لو وقف جرم من الأجرام ااسماوية للظة واحدة 
لفسد ما عل وجه الارض ٠‏ فضلا عن أن نقف2" كلما ٠‏ وقد زعم.فوم 
.أن التفخ فى الصور الذى هو سبب الصعقة هو وقرف الفلك . ثم نبه على 
-منفعة الشمس الخاصة ومواثقتبا لوجود ما على الأآرض ٠»‏ فقال تعالى ‏ 
و وجعلنا تراج باجا 0 وزتما ساها سراجأ لآن الاصل هر الظلية » 


(1)لى ماع : كاستر. (؟) توجد هذه الزرادة فى للشة « اس لا 0 
(6).وحودة فى «ب» وق طبمة موكر . 3 ش 

(0)فى «ب» ولق طيمة موكر ! الاتفاق . 

(ه) فى النسخ الأخرى : يقن . 


0-7 


والضوء طارى” على الظلءة » 5 أن السراج طارى ”22 على ظلمة الليل » 
ولولا السراج لم ينتفع الإنسان بحاسة بصره بالليل . وكذاك لولا اأشدس. 
م ينتفع الحيوان حاسة بصره أصلا . وإما نبه عل هذه المافعة للشحس 
فقط ء دون سائر مناقنبا ؛ لآنها أشرف منانعرا وأظيرها . ثم نيه تعالى 
على العتاية اذ كورة فى نزول المطر , وأنه تما ينزل لمكان النبات. 
والحيوان 0 نزول أالار بقدر عدودوق أوقات محدودة لنيات. 
الزرع ليس يكن أن يحرض عن الاتفاق ؛ بل سيي ذلك المناية ما هبئا » 
نقال تعالى : ٠‏ ال ماء تجاجا لاخرج به حرا ونبانا » 
رجنات ألفافا . 

والآيات الى فى القرآن فى التنبيه على هذا المعنى كثيرة مثل قوله تعالى: 
أل تروا كيف خاق الله سبع سموات طبانا » وجعل القمر فين أرر؟ 
وجعل الشمس سراجأ وله انبتكم من الآرض ثائاء » ومثل أوله 
تعالى : «الله الذى جعل لكم الآرض فراشأ والسماء بناء . » ولو ذهبناا 
لتعدد” هذه الآيات ؛ وتفصل مأ 7 عايه من العناية النى تدل على الصانى 
والمصنوع؛ لما وسع ذلك مجلدات كثيرة . وليس قصدنا ذلك 0 
الكتاب . ولعلا ؛ إن أأسأ اله فى الاجل ,ووقع لنافراغ أن لكيه 
كنتابا فى السثابة التى نبه عليبا السكتتاب المزيز .©) 


وينبنى أن تعل أن هذا النوع من الاستدلال فى غاية المضادة للاستدلال 
الى زعدت الآشعرية أنه الطريق إلى معرفة لله سبحانه . وذالك أنهم زعهرا 
أن دلالة الموجودات على أله تيارك وتءالى لبس من أجل وك ثيب 
(1) ل نخة نس» اطار . 
(؟١)لى‏ «س؟ التمددء 
(9) لم يسل إلى عدنا أن ابن رشد ألف هذا اللكتاب , 


ووس 


نقتضى العناية » ولكن من قبل الجواز ؛ [أى ]20 من قل مايظهر فى جميع 
الموجودات أنهجائز فى العقل أن بكرن ,بذه الصفة وبضدها . فإنه إن كان 
هذا الجواز على السواء فليس هرئا حكمة ؛ ولا وجد 7 موائقة أصلا 
سس الإنسان ؤبين ااه العالم 6 وذلك أ: نه إن كان مك . ن على ز مهم - 
أن ا ا موجودات على غير ماهى عليه 00 على ماهى علية ؛ 
فليس دنأ مواؤقة لو الإنسان وس الموجودات - اتن الله عاية اما 0 


وأممء بشكره عليها . فإن هذا الرأى [الذى]22 يلزمه أن يكون إمكان 


عاق الإنسان جرزءا من هل ١‏ |الء الى كإمكان علقه قُْ الخلاء مثلا 


الذى يرون أنه موجود ؛ بل والإأسانٍ عندم > يمان أن يكون بشكل آخر 
وخاقة أخرى ويوجد عله نمل الإنسان ا وقد يمكن عندهم أ كرن 
جزء من عالم آخخر مخالف بالحد زالشرح لهذا العالم للا نكون عه هرنا 
“يان ما على الإنسان ؛ لآن ما ليس إضرورى » ولا من جبة الانضل 
فى وجود الإنسان ؛ فالانسان تفن عنه . وما هو مستّفن عه فايس 
وجوده بإتعام عليه . وهذا كله خلاف ما فى فطر الثاس . 


وباجملة 3 فك أن من أنكر وجود المسبيات مترئبة على الاسباب 


فى الآمور الصناعية » أو لم يدركبا فبمه » فليس عنده عل بالصناعه 
ولا الصائع كذلك من جحد وجوذ ترتيب المسبيات عل الاسباب فى هذا 
العالم فقد جحد(7) الصافع الحسكم » تعالى الله عن ذلك علواً كبيراً . 
وترلهم , إن الله أجرى العادة بهذه الاسباب » وأنه. ليس لها تأثير 
فى المسببات بإذنه» قول يعيد جدأ عن مقتطى المكمة. ؛ بل هر مبطل ذا ؛ 
لآن المسبيات ءإن كان مكن أن توجد [ من غير هذه الآسباب ؛ على 


بلق سقط فى ١ا١1».‏ (؟) سقطا لق ١3‏ » ..والنى يضم بدابغاً 


(0) زيادة فى [١‏ > ااصنعةواكة ومن جعد الصئعة والحسكة فقد جعد |2 . 


لسن ب به “ا ممه 


حد ما يمكن أن توجد ]22 ببذه الآسباب فأى حكة فى وجودها عنهذه 
الأسباب ؟ وذلك أنوجود المسبيات عن الأسباب لا عذلو )من ثلاثة أوجه: 

إما أن ا وجود الاسياب المكان المسببات من الاضطرار ؛ مثل 
كون الإنسان متغذيا ؛ 
ْ وإما أن يكون من أجل الافضل » أى لتكون المسيات بذلك أفضل 
وأكمء مل كون الإنسان.له عينان ؛ 

وإما أن يكون ذلك ؛ لامن سجبة الأفضل » ولا من [ جمة ]00) 
الاضطرار » تيسكون وجود المسببات عن الآسباب بالانفاق وبذير مسد ؛ 
نلا تسكون منالك حكة أصلاء ولا تدل على صانع ؛ بل [ما دل على 
الاتفاق :وذلك أنه إن كان مثلا ليس شكل بد الإنسان ولا عدد أصابمبا 

م.]!! [دلا مقدارها ] (؛) | ضروريا ولا من جبة الافضل ف الإءساك إلذى 

هر فعلبا » وفى احتوائها على جميم الاشياء ال#تلفة الشكل » وموافقتها 
لإمساك آ لات جميع الصنائع2" ؛ فوجود أثمال اليد هو عن شكلبا وعدد 
أجن اما ومقدارها هو بالاتضاق . ولوكان ذلك كذلك ليكان لافرق 
بين أن ينص الإنسان باليد أو بالخافر أو بنير ذلك : ما تخص حيوان 
حيواناً من الشكل الموافق لفعله ٠‏ 

وبابخلة م رفعنا الأسباب والمسوات لم يحكن «بنا ثى. برد 
به على القائلن بالاتفاق » أعنى الذين يقولون لا صائع هنا .. وإنما 
جميع ما جدث فى ه.ذا العام ما هو عن الأسباب المادية ؛ للآن أنحد 


)١(‏ سقط فى هيء (؟) فى«دس» 2 مرا 
(؟) سقط فى دس . (؛4)ا سقط ى «ا» 


ل سمي آلات المناامر . 
ا 


د اهم هم 


الجائزين هو أحق أن يقع عن الاتفاق منه أن يتمع عن فاعل مختار . وذلك 
أنه [ة1 قال الأشعرى إن وجود أحدالجائزين أو الجائزات هو دال على أن 
هبنا عخصماً فاعلا كان لاولتك أن يتقولوا إن وجود الموجودات عل أحد 
لاجائزين أو الجائرات هو عن الاتفاق ؛ إذ الإرادة إنما تفعل لمكان سبب 
من الا"سباب » وااذى يكون لغير ءعلة ولا سبب هو عن الانفاق ؛ إذكنا 
ترف [غياء كثيوة نحدث ببذه الصفة ؛ مثل مايءر ض للاسطفسات أن يج 
(متزايا ما "١‏ بالاتفاق , فيحدث بالا:فاق عن ذلك الامتزاج بالاتفاق 
موجود ماء ثم متزج أيضأ امتزاجا آخر ؛ فيحدث بالائفاق عن ذلك 
الاءتزاج بالاتفاق موجود ما , ثم تمنزج أيضأ امتزاجاً آخر » فيحدث 
بالاتماق عن ذلك الامتراج بالاتفاق موجود آخر , تسكون على ولا 
جميع ا موجردات حادثة عن الاثفاق . 
وأمانحن فلدءا كنا نقول إنه واجب أن يكون هينا ترئيب وأظام 
لا يمكن أن يوجد أئقن منه ولا ألم مئه ,» وإن الامتزاجات محدودة 
مقدرة » والموجودات الحادثة عنها واجبة » وإن هذا دائما لا مل لم »كن 
أن بوجد ذلك عن الاتفاق [ لآن ما يوجد عن الاتفاق ]© هو أتل 
ضرورة . وإلى هذه الإشارة|بقوله تعالى: «صنع اله الذى أئق نكل ثىء» 
وأى اثقان بكون ؛ ايت شعرى » ف الموجودات إن كانت على الجوازذ ؟ 
لآن الجائر ليس هو أولى بالثىء من ضده . وإلى هذا الإشارة بقوله : 
٠‏ ما ترى فى خاق الرحمن من تفاوت فارجع البصر هل ترى من فعلور» » 
وأى تفاوت أعظم من أن :-كون الأشياء كلبا بمكن أن توجد على صفة 
أخرى ا ولعل :لك الصفة المعدوءة أفضل من ال موجودة ! 
أن زعم مثلا أن الركة اشر قية لو كانت غر بية ٠‏ والغربة شرقية » 


)١(‏ سقطتى «ا». )١(‏ سقط فى «ب». 


ةا 


سنس ساس ”ا اسيم 


لم يكن فى ذلك فرق فى صنعة العام نقد أبطل المكة . وهو كن زعم أنه 
لوكان الهين من الحيوان شبالا » والثمال ينا لم يكن فى ذلك فرق 
فى صئعة © الحيوان . فإن أحد الجائزين ؟ا يكن أن يقال فيه ما وجد , 
عل أحد ااجائزين : من فاعل ضتار م كذالك يمكن أن يقال إنه إما وججد 
عن فاعله » على أجد الجا ثزين بالاثفاق ؛ إذ كنا نرى كشْير] من الجائرات 
توجد عل أحد الجائرين عن فاعابها بالاثفاق ٠‏ 

وأنت تبي أن الئاس بأجمعوم برون أن المصنوعات القسيسة هى النى 
برى الناس فبها أنه كان ,يمكن أن تسكون على غير ما صئعت عليه » حتى إنه 
ريا أدت الساسة الواقعة فى كثير من المصنوعات النى' برذه الصفة أن إن 
أنما حدثت عن الاثفاق ؛ وأهم يرون أن المصترعات ااشريفة هى الى 
يرون فها أنه ليس يكن أن تنكون على هيئة أثنم وأفضل من الهيئة الى 
جعلبا عامها صائمبا . فإذ] هذا الرأى من آراء المتكلمين هر مضاد 
الشريعة والحمكة . 

ومعنى ما قلناه من أن القول بااجواز هر أرب أن دل على أفى 
الصائع من أن يدل على وجوده مع أنه يان المسكمة عنه ‏ هو أنه 
متى لم يمقل أن هبنا أوساطأً بين المبادى” والغايات فى الاصنوعات ترتب 
عليها وجود الغايات » لم يكن هبنا فظام | ولا أرتيب . وإذا لم يكن هبنا 
نظام ولا ثرتيب م يكن هبنا دلالة على أن لذء الموجودات فاعلا ميد 
ماما , لآن ااترئيب والنظام وبئاء المسببات على الأسباب هو ااذى يدل على 
3 مدرت عن عم وحكة . أما وجود الجائز على أحد ااجائز بن 
فيمكن أن يكون عن فاعل غير حكير عن الاثفاق عنه ؛ مثل أن يقع حجر 


(1)نل ال ؛ صفةٌ . 


سس وس لد 


على اللآرضر عن ااثقّل الذى فبه.فيسقط على جرة منه دون جبة, أوعلى«وضع, 


دون موضع »؛ أو على وضع دون وضع : 

قَإِدَآ هذا القول يازم عنه© ضرورة إما [إطال وجود الفاعل على 
الإطلاق ٠‏ وإما إبطال وجود فاعل حكيم ؛تعالى الله وتقدست أسماؤه 
عن ذرك . 


وأما )١(‏ الذى| تاد المتكلدين من الأشعرية إلى هذا القول اغهروب 
من الول بفعل التقوى الطببعية التى ركها القه )ف الم وجودات التى هبناءكا: 
ركب فيما النفوس » وغير ذلك منالاسباب المؤرة ٠‏ فهربوا من الول 
بالأسبابءلئلا يدخل عليهم القول بأن هرنا أسيابا فاعلة غير الله . وفبهات. 
لافاعل هنا إلا اله ؛ إذ كان #ترع الأسباب . وكوثما أسبابا مور هو 
بإذنه وحدفظه لوجودها . وسنبين هذا المعنى بيانا أكثر فى مسألة القضاء. 
وااقدر . وأيضاً فإنهم عافوا أن يد خل عليهم فى القول بالأسباب الطبيعية 
أن يكون العام صادراً عن سبب طبيعى . ولو علموا أن الطببعة مصنوعة » 
وأنه لاثىء أدل على الصانع من وجود موجود ذه الصفة فى الإحكام » 
لعليوا أن القائل بن الطبيعة قد أسقط: جزء! عظما من موجودات 
الاستدلال على وجود الصاذ العالم دده جوءا من موجودات الله )4(١‏ 
وذلك.أن من جحد جنساً من.الخلوقات الموجودات ذقد جحد فعلا هن 
أفمال الخالق سبحانه. ويقرب هذا من | جحد صفة من صفاته . 

وباغلة نلدا كان نظر م لاء القوم مأخوذاً من بادى*' الرأى وهى(*) 
الظانون البى خطر الإأسان من أول نظارة » وكان يظبر من بادى” الرأى 


)١(‏ فىهب» :عليه (»؟)ى ه1ك» : وزكعا. 
(©) توسدكلة [ تعالى | لى لسخة وس» 
(غ#)ا لق دب» : الله تسالى (م) عكذانى «سء ردا» 


اا ين 


أن اسم الإرادة [ها يطاق على من يقدر أن بفعل الثى* وضده» رأوا أنهم 
إن يضعوا الموجودات جائزة لم يقدروا أن يقولوا بوجود فاعل مريد. 
فقالوا إن الموجودات كلرا جائرة ليثبتوا من ذلك أن المبدأ الفاعل مريد ؛ 
5 م يرذا القرتيب اع اللو انا فر ويا ٠رهر‏ مم ذاك 
عادر عن فاعل ريد 2 وهو الصائمع ا 

وهؤلاء القوم غفلوا عما :يدخل عليهم من هذا اقول هن اق المكمة 
عن الصائع ٠‏ أو دخول اسبب الاتفاق فى الموجودات ١‏ (إن الاشباء 
التى تفعلبا الإرادة » [ لا ]210 لكان ثىء من الاشياء أعنى كان غاية 
من الغايات » هى عبث ومنسوية إلى الاثفاق» ولو عاءوا ‏ كا قلنا س 
إنه يحب » من جبة النظام الموجود ف أفعال ااطبيعة » أن تمكون مرجودة 
عن صالععام وإلا كان النظام فيها بالاتفاق لما احتاجوا أن يشسكروا 
أفعال الطبيعة» فينسكر وا جندأ من جنود الله [ تعالى ](9) النى سخدرها الله 
[ تعالى ](5) لإيحاد كثير من موجوداته بإذنه» وطحفظبا . وذلك أن ات 
ثبارك وتعالى أوجد موجودات يأسباب سخيرها ها مرح غارج , 
.وه الاجسام السماوية » وبأسياب أوجدها فى ذرات :لك الموجردات ؛ 
.وهى النفوس والقوى الطبيعية حتى (تخفظ(؛) بذلك وجود الموجودات . 
وعت الحكمة فن أظل عن أبطل الحكة . وافترى على ال الك.ذب , 

فبذا مقدار ما عرض من التغْيير فى هذه |أشريءة فى هذا الممنى » وى 
غيره من المعانى التى بيناها قبل2"؟ , و نبيتها فما بأفى إن شاء الله تعالى . 


فقد تبين من هذا أن الطرق الشرعية النى نصمما الله لعباده ليعر فوا 


,»|« سقط فى «دب». ش (؟) سقطئ قلق‎ )١( 
(؟) ستقطى قلع . (عا)قى داع يحقط,‎ 
, (0)فى «ب»: من قبل‎ 


سنس الث ”# املسم 


مهنا | أن العالم مخلوق له ومصنوع هى ما يظور فيه من الحسكمة والعناية يجميخم 
المورجودات النى فيه ويخاصة بالإنسان ٠‏ زهى طريةة نسبها فى الظبور إلى. 
العقل نسبة الشمس ف الظبور إلى الحس . 
وأما الطريق التى سثدلك بالجمهور فى تصور هذا المعنى فهو القثيل 
بالشاهد ؛ وإن كان ليس له مثال فى الشاهد , إذ ليس يكن فى اجخرور 
أن يتصوروا عل كبنه ها ليس له مثال فى الشاهد . فأخير تعالى أن ااعالم 
وقع خلقه إياه فى زمان » وأنه خلقه من ,ثىء ؛ إذ كان لا يعرف 'افى. 
الشاهدمكون إلا ذه الصفة . فقال سبحانه مخبرا عن حاله [تعالى ]© قبل 
وق العالم : ٠‏ وكان عرشه عل المماء » ومّال تعالى : «إن ديم الله الذى 
خاق السموات والآرض ف ستة أيام , ٠‏ وقال : دثم استوى إلى السماء. 
وهى دخان » . إلى سائر الآبأت التى فى الكتاب العزيز فى هذا المعنى . يجب 
آلا يتاوكل ثىء هن هذا للجهبور ٠‏ ولا يعرض لتنزيله على غير ه3: 
القثيل . فإثه من غير ذلك فقد أبطل الممكة الشرعبة . 
فأما أن يقال لحم إن عقيدة الشرع في مالم[ هى ]© أنه خلق 
هن عبن كوه يدق غير زمان فذلك ثىء لا مسكن أن بتموره. 
العلياء فضلا عناجبور . فينبغى » كا قلنا ء ألا يعدل فى الشرع عن التصور 
الذى وضعه للجمورر » ولايصرتح ل بير ذلك . فإن هذا النوع من القثبل. 
فى خاق العالره زا اوجود فى القرآن وف التوراة وف سائر الكتب المنؤلة . 
ومن العجب الذى فى هذا المعنى أن الآثيل الذى جاء فى انشرع فى خاق العالم 
يطابق معنى الحدوث الذى ف الشاهد . ولمكن! ااشرع لم يصرح ايه مذا 
اللفظ ؛ وذللك تنبيه منه للعلءاء على أن جدوث العالم لبس هو مثل الحدوث. 


1١‏ ) توجد فى اسلدة «س» ء 


(؟) توجد فى لسغة #سكا, 


سنا 6" و # سيم 


الذى فى الشاهد , و[نا أطلق عليه لفظ الخلق ولفظ / الفطور0© وهذء ,,! 
الالفاظ تصلم لتصور الممئيين » أعنى لتمور الحدوث الذى فى ااشاهد , 
وتصور الحدوث الذى أدى إليه البرهان عند العلياء فى الغائب . فإذأ 
“استعيال لفظ الحدرث أو القدم بدعة فى الشرع » و مُوقع فى شية عظيمة 
تفسد عقائد المرور , وخاصة الجدليين منرم . 

ولذلك عر ضت 00000 وأعظر شهة للالك سي دن سن 
-ملتنا ؛ أعنى الاشعرية . وذلاك أنه”© )سا صر-وا! أن اله مريد بإرادة 
.قدعمة ‏ وهذا بدعة يا قلئا ‏ ووضعوا أن اعالم محدث قيل لهم : كيف 
كرون مراد حادث عن إرادة قدعة ؟ 


فقالوا : إن الإدادة القدعة تعلمّت بإبجاده ىوقت صو ضن» وهو 


فقيل هم : إن كانت نسية الفاعل اأريد إلى الخدث فى وقت عدمه 
عى بعينها نسبته إليه فى وقت إبجاده فانحدث لم يسكن وجوده » فى وقت 
.وجوده ء أولى منه فى غيره »إذا لم يتعاق به فى وقت الوجود فءل”؛ 
ات عله فى وقت العدم . وإن كانت مختلفة فبنالك إرادة حادثة ضرورة ؛ 
وإلا وجب أن بكرن مفعول عدث عن تعمل إقديم : فانه 2 ما يأزم 
من ذلك فى الفعل يلزم فى الإرادة . وذلك أله يقال لهم : إذا حضر 
الوقت9) وقت وجوده » فوجد » هس يوجد بفعل قديم أو بفعل حدث ؟ 


فإن قالوا بفعل قديم ففد جوزوأ وجود الحدث بفعل قديم 0 وإن الوا 


)١(‏ زيادة فى « ١‏ » والابتداع ذقال تسالى : م يديم السموات والأرش » وقال صالى ؛ 
« أى الله شك فاطر السموات والأرش » وهذه ألفاظ , الم ) ٠‏ 

(كاى ١١ا»‏ :ألم . رس) قلق عاء»اظن. 

(غافى «ا»:أعى وقت. 


سن و ع لد 


«معل مث لزمهم أن يكون هنالك إرادء محدثة . فإن قالوا الإرادة فى نفس 
الفعل ود قالوا محالا » فإن الإرادة ممى سبب الفعل فى هريد . ولو كان 
المريد [ذ! أراد شيئا ماء فى رقت ماء وجد ذلك الشىء عند حضور وقته 
من غير فعل منه بالإرادة المتقدمة لكان ذلك الثىء موجوداً منعير فاعل. 
وأيضاً فقد يظن أنه إن كان واجبأ أن بكون | عن الإرادة الحادثة أ 
حادث ققط يجب أن 35 عن الإرادة آلقّديمَة مراد قديم » و إلا كان مراد 
الإدادة القديمة والحادثة واحدأ , رذلك مستحيل 00 


فبذه الشبه كلما إنما أثارها فى الإسلام أهل اكلام بتتصربحبم فى اأشرع 
عالم يأذن به الله . فإنه ليس فى الشرع أنه سبحانه مريد بإرادة حادئة 
ولا قدمة . فلا هم » فى هذه الأشياء » اتبعوا ظواهر الشرع » فكانوا من 
سعادته و تجاته بانباع الظاهر , ولام أيضاً لاقوا عرئبة أهل البقين» ذكانو! 
من سعادحه علوم اليقين .ولذاك ليسو! من الءلماء » ولا منجمبور |اؤمنين 
اامدقين ٠‏ و[ا ثم من الذين فى فلؤبهم زيغ » وفى قلويهم مرض . فإنمم 
يقولوت بالنطق الخارج أشياء افيا النطق الباطن منهم . وسبب ذلك 
المصبية و النحبة . وقد بكون الاعتراد لامثال هذه الأقاويل سببأ للاغلاع 
عن المعو لات عا نرى يعرضللذين مبر وا بطريق الأشعرية ؛ وارتاضوا 
ا مئذ الصبا . فرؤلاء لااشك محجو بون بحجاب العادة والماشأ . هذا 
الذى ذكرناء 29 من أص هذه المسألة كاف حب غرضنا . فاأسر 
إلى المسألة ااثانية . ظ ٠‏ 


)١(‏ زيادة فى وا : وأيذا كيف ينمي وفت مم ثوث امتداد لا عدأ له متقدم ايه 
فائه لا بتصور أله محدود مستفيل إلا دن أن أله محدود . 
0١‏ فى «س» : ذكرا 


سس روس الا 
المكالة التتانة 
فى بعث الرس.ل 


والنظر فىهذه المسألة فىموضعين : أحدهما فى إثبات الرسل؛ والمو ضع 
الثاى فما بين نه أن هذا الشخص الذى يدعى الرسالة واحد مهم » و أنه 
ليس بكاذب فى دعوام.. 

فأما ؤجودمثل هذا الصئف من الناس فقد رام قوم إثبات ذلك بالقياس 
وم المتكلدرن ‏ وقالوا : قد بت أن الله متكلم ومر يد ومالك لعبادء » 
.وجائن على المر يد المالك لآمى عباده ف الشاهد أن يبعث رسولا إلى عباده 
المملوكين » فوجب أن يكون ذلك| مكنا فى الفائب . وشدوا هذا ا مو ضع 
بإبطال احالات التى تروم البراهمة أن تلزمبا عن وجود رسل من الله . 
الوا : وإذا كان هذا المعنى (© قد ظهر [مكان وجوده فى ااغائب كو وده 
فى الشاهد , وكان أيضاً بظبر فى ااشاهد أنه إذا قام رجل فى<ضيرة الماك , 
فقال : أيا الناس إتى رسول الماك إليم » وظبرت عليه من 9 عللامات 
الملك أنه بحب أن بعترف بأن دعوى ذلك الرسول صحة ‏ قالوا : وهذه 
العلامة هى ظبور المعجزة على بد الرسول . 


وهذءالطريمّة هىمقنعة: وهى لامة بالمبرر بوجه ما لكن إذا تتيمت 
ظبر فيها بءض اختلال من قبل بعص ما بضعون فى «ذه الاصول . 
وذلك أنه ليس يصممتصديقنا للذى أدعى الرسالة عن 162 الك إلا مى علدنا 
أن تلك العلامة الى ظبرت عليه من علامة اارسل للك . وذالك إما يقول 


)١١‏ زياد لى دا» : مكذا قد (؟)فى « ١‏ »© فظيرت علابة عليه 


0 


7 


عدا ه85 ب 


املك لأاهل طاعحه : إن من أي عليه علامة كذا من علاماق اغئمة ل 
قرو رسول من عندى أو بأن اعرف دن عادة الماك ألا لظور 'إك العلامة 


إلا على رمله . 


وإذكان هذا مكذا فلقائل أن يول من أين يظبر أن ظرورالمجرات 
على أيدى بعض اناس هى العلامات الخاصة بالرسل ؛ فإنه لاعخل' أن يدرك 
هذا بالشرع ا بالعقل ؟ وال أن يدزك هذ! بالشرع ؛ لآن الشرع 
ل ثبت بعد . والعقل أيضاً ليس كانه أن 32 أن هذه العلامة هى شدامة 
بالرسل » إلا أن يكون قد أدرك .وجودها مرات كثيرة للقوم الذبن 
يعترف برسالتهم , ول تظبر عل أبدى سوام ؛ وذلك أن تثبيت 27 الرسالة 
للبنى على مقدمتين : إحداها أن هذا ال مدعي الرممالة ظررت على يديه 
المعجرةءوااثانية أنكل من ظبرت على يديه معجرة إٍ أبو فى ؛ فيد و لد.من. 
ذلك بالضرورة ] أن هذا نى . نأما المقدمة القائة.إن هذا المدعى “الرسالة 
ظبرت عليه معجرة (لنا أن نقرل إن هذه الأمقدمة أوخل من. لجس » لوك 
أن تسل أن هبنا أنمالا تظبر على أيدى.الخلوقين. تقطع قطعا أنها. ليست 
للد ستفاد , لاإصناعة غربة من الصنائع »ولا خاصةمنال1واص» 
وأن ما يظبر من ذلك ليس هو تخيلا .. 
وأما المقدمة اقائة إزكل من ظهرت على يدبه المدجرة فبو (6) ) 
رسول » فاما صلم بعد الاعتراف بر+ود الرسل ؛ وبعد الاعتراف 
أنما لم تظور قط إلا على من صمت رسالته . وما قلنا إن هذه المقدمة: 
لا تصح إلا من يهترف بوجود الرسالة ووجود الموجزة ؛ لآن هذا طبيعة 


اسستسميم صن 


(١)فى‏ «ا» ثروت (؟) سقمات فى النسخ الأخرى . 
(؟) هذه الفقرة سقمات يأ كلما من لاوط « 1 » , 1 
١4 (‏ متاهج الأدلة ) 


لومس 


القزل يي 07 اع © أن الذى :برهن عند مثلا أن العالم محدث » 
فلا بد أن يكون عنده وما بلنمسه أن العام موجود [ وأن الحدث | © 
موجوة +وإذا يان الآمر هكذا فلقائل أن يقول : من أين لنا إصمحة 

قولنا إنكل من ظبرت على يديه المعجزة فهو رسول» والرسالة لم يبت 
وجردها بعد , هذا إن سلينا بوجود المعجزة أيضآ على الصفة الى يازم با 
أن كرون معد 4 ولاءنا أن كين جرآ هنا القرل ٠‏ أعنى المبتدأ 
والخبر معثرفا بوجودهما قبل الاعتراف بصدق الحم على أحد فيا 
بالثاف 20 


وليس لقائل أن يقرل إن :وجود الرسل يدل عليه العقل ؛ لسكون 
ذلك جاارآ ف المقل . فإن الجوان الذى بشيرون إليه هو جمل 9" , 
وليس هو الجوان اذى فى طبيعة الموجودات ء مثل قوانا إن المطى جاأز 
أن ينزل [ وأن لا ينزل ] 9© . وذلك أن الجواز الذى هو من طبيمة 
الرضوة هو أ نفس أن ااكىء يوجدمرة » ويفقد أخخرى ؛ كالهال 
فى نزول المط, فيقضى العقل حيائذ قضاء كايا | على هذه الطبيءة بالجواذ. ,,إت 
والواجب ضد هذا ؛ وهو الذى بحس وجرده دلا » فيقضى الحقل قضاء 
كليا وبانآ على أن هذه الطبيمة لا يمكن © أن تتفير ولا أن تثقلب . 
فاو كان الهم قد اعترف بوجود رسول واجد فى وقت هن الارقان 
لظير (0) أن الرسالة من الآمور ااجائرة الوجود . وأما والخصم يزعم 


(1) ل نسخة دب » ؛ اطبر (0)فى دب : وأمنى » وق ٠١‏ » : اعى الذى 

(©) فى «1» : والحدث ١))فى »٠١‏ ؛ دون الثالى 

(«) يتلق ابن رشد لى مذا هم اافسكرة العلمية الحديثة اعقائلة بأن التفسير بالإمكان دلول 
على الجبل ب الظار كتاب الماطق الحدبت ومناهج البحث . هبحث الصدفة , 

() فى <ا» وق أسخة « موار » أولا ينزل (؛؟)لى لخة »١«‏ :ليس كن 

(4) فى نسخة «دب» اطبور , 


ار 


ات 


اما صم إنا وجود هذا الإمكان لآنا ود أدركنا وجود الرسل 


الى 6 


أن ذلك لم لس لول ) فالجرا زر الذى الداعية إعا هر جول بأحدد 1 مُق بلين 2 


أعنى الإمكان والامتناع ٠‏ وا أس الذين ديم منرم إمكان و جود الرسل 


7 
إلا أن قزل إن إ<ساس وجود الرسل من اناس يدل على [ 0ه 
.وجودم من الخالق »5 أن وجود الرسول من عمزو يدل عل إمكان 
.وجوده من زيد . فبذا يقتضى تساوى الطبيعتين ؛ ففيه هذ| العسر'. 
وإن فرضنا هذا الإمكان ف نفسه , ولو كان فى المستقبل ؛ لكان إمكانا 
علي لابن | فى نفسه ]27 , لاسب علءنا . وأما وأحد اللمتقابين من 


:هذا الإمكان قد خرج إلى الوجودء فا هذا الإمكان فى علا والآمر فى 


نفسه متقرر7؟ الوجرد » على أجد المتقاباين ؛ أعنى أنه ادهل أو لم يرسل 5 
فلس عزدا دن ذاك إلا جبل فقط ث2 مثل أن شك فى خمرو هل ديد 
رسر لافماساف 5 ادم يرسل . وذلاك مخلاف ماإذا كنا فيه .: هل بر سل 
رسولاغدا أم© لاء فإله [ إذا جبلنا من زيد مثلا هل أرسل رسو لفيا 
معنى أو ل يرسل ؛ لم يصح لنا الحم أذ عن لير علخمة “3 ضيه قر له 
رسول إلا أن يعم أن تلك علامة رسوله . وذإك بعد ل يعم أنه قد 
أرسل 00 ( وإلى هذا كله , فى دلرنا أن الرسالة مرجودة / 2( والمعجز 
موجرد» م أبن صم نا أن من ظهر عل وديه المعجز فهو رسو له ؟ وذلك 
أن هذا الحم من يكين أن يؤُخد من اأسمع ؛ إذ السمع لا ثبت سن 
قبل هذا الأصل » فيكون من باب تصحيح الثىء بنفسه » وذلك فاسد , 
ولا سبول إل أن بدكى 0 وله المقدمة بالتجربة والءادة إلا إذا شوهدت 
المعجزرات ظاهرة عل أيدى الرسل ( أعنى من لعرف وجود رسالتهم 2 


ول تشاهد على أيدى غيم ٠‏ ذتكرن حيلئذ علامة ناطقة على كيز من 


(1) توجد فى لميذة دس» فط ٠.‏ (؟) فى (١):سعثر‏ 
(؟) فى النسخ الأخرى ولفى طبمة موثر : أو 


عه اانا تن 


وين من .دعواه كاذية . ن هذه الاشياء برى أن المتكليين ذهب عايوم ذأ 


المعنى من وجه'ادلالة المعجز . وذلاك أنبم أناموا الإمكان مقام الوجود 4 
أعنى الإمكان النى هو جيل ' ْم كعدو | هذه التضية » أعنى أن كل من. 
وجد منه المعجز ذهو رسول . ولا يصم هذا إلا أن يكون المعجر يدل على. 
الرسالة نفسها » وعلى المرسل ٠‏ وليس فى قرة الفدل7© العجيب الذارق. 
للعوائد » الذى يرى ابيع أنه [لمى , أن ندل على وجود الرسالة دلالة. 


قاطعة إلا من جهة ما يعتقد أن من ظهرت عله أمثال هذه الاشياء9» 
فهر فاصّل » والفاضل لا يكذب ؛ بل إما يدل على أن هذا رسول إذا 


1 أن الرسالة عن موسيزد ») وأنه ليس يظير هذا الخارق على بل أحد. 


من الفاضلين إلا على يدى رسول . ولماكان المعجر ليس يدل على الرسالة 
لآنه ليس يدرك العقل ارتياطا بيتبماء إلا أن يعترف .أن المدمجر فءل من 
أفعال الرسالة » والإبراء الذى هو فعل من أذمال الطب » فإنه من ظرر منه 
قعل الزبراء [دل)1) على وججود الصاب © ظ وَأَن ذلك طبوب 5 


فرذا أحد مافى هذا الاستدلال من الوهن . وأيضا فإدا اعترفنابوجود 
الرسالة على أن تنزل الإمكان » الذى'هر الجبل » / منزلة الوجود ؛ وجعانا 
المعجزة دالة0)على ضدق ااشخص المدعى الرسألة » وجب ضرورة أن 
لا تكون دلااتمها لازمة ان يوز أن المعجر قد يظهر عل بدى غير 
دسول ٠‏ على ما يفعله المتكلمون , لانم يحوزون ظرورها على يدى 
الساحر » [ وعلى يدى الولى ]© . وأما ما يشترطونه ؛ لمكان هذا , من أن 


)١(‏ فى «ب» وطبعة مولار ؛ جبة (؟) مكذانىدا» ٠‏ أمالى بقية النسيخ ذبى : المقل. 
في ل 1» ؛ ايرث أيثال عزه الأشياء مئها, (4) سةهات لى *«ب». 
(ه )فى «اء :الط يله (كاى داءدلاة. () سقطت فى لشة داع .. 


- 


0 


المعجر [ما يدل على الرسالة بمقارنة دعوى الرسالة [ له ]2 , وأنه لو ادعى 
«الرسالة من شأنه أن يظور على يديه ؛ من ليس برسول لم يظهر [على بديه] 29 
-خدعوى ليسعليها دليل ؛ فإن هذا غير معلوم لا بالسمع , ولا بالعقل » أعنى 
أنه إذا ادعى من يظبر على يديه دعوى كاذية أنه لا إظور عل يديه المعجز . 
.دكن م قلنا ‏ لماكان لا يظبر من الممتنع أنما لا تظور إلا على يدئ 
الفاضلين الذين يعن الله بهم » وهؤلاء إذا كذبوا ليوا بفاضلين ٠‏ قلس 
يظبر على أيديبم المعجز . لكن ما فى هذا المعنى من الإفناع لا بوجد فيمن 
؟*وذ ظبورها على يدى السا<ر . فإن الساحر ليس بفاضل . 

قذا ناف لقوق السرقوعر :لازا ابوس انان أن 
الاحفظ لهذا اوضع" أن يعتقد أنه ليس تظبر الوارق إلا على يدى 
الآنبياء » وأن السحر هؤ تخيل 1لا ]29 قلب عين . ومن «ؤلاء من 
أنكرء لمكان هذا | المعنى ]0 » السكرامات ٠‏ 

وأنت تتبين من حال الشارع ‏ صل الله عليه وس » أنه لم يدع أحدا 
من الناس » ولا أمة من الام إلى الإيمان برسالته » ويما جاء به بأن قدم 
على يدى دعواه غارقا من خوارق الأذمال » مدل قاب عين من الاعيان 
إلى عين أخرى 1 وما ظبر على يدبه ؛ صلى الله عليه وسل .من الكر امات 
الوارق فإما ظبرت فى أثناء أحواله , من غير أن يتحدى بباء وق يدلك 
عل هذا قوله تعالى .: « وقالوا ان نؤمن: لك حتى تفجر لنا من الآرض 

| ينبرعاء إلى قرله : « قل سبدان زفى هل كنت إلا| بشرا رسولاء» وقوه 

تعالى : و وما منعنا أن نرسل بالآبات إلا أنكذب با الأولون. :0 
)١(‏ ستطكفى نخة دب6. (9) توجد فى لسخة «س؟ ٠‏ 

() فى نخة «ب» ؛ الرشم (4) فى بقبة النسخ : ولا 

(9) سقطقى نطةهأ» 00 ش ٠‏ 

(1) فى اسخة «س» ؛ زيادة عى : وآنينا مود الااقة مبمرة ؛ 
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وما الدى دعا به الناس وتحدام به هو الكتاب الءزيز » فقال تعالى :. 
دقل لنّن اجتمعءت الإنس والجن على أن ينوا عثل هذا القرآن لا ,أتون 
عله » ولو كان لعضهم لبعض ظبيرا .» وقال : «فأتوا بعشر سور مثله. 
مفتريات ٠٠‏ 

وإذاكان الا هكذا عذارقه , صل الله عليه وسل ؛ الذى تحدى90©به. 
الناس » وجعله دليلا عل صدقه فما ادعى من رسالته هو الكنتاب العزيز . 

فإن قيل : هذا ينولخ عن أن نظن أن الكتات العو رو مسن 
وأنه يدل عل كونه رسولا » وأنت قد بيك ضعف دلالة المعجن عللى. 
وجود الرسالة » فضلا عن تعيين الشيخص امرسل بها » مع أن الئاس قد. 
اختلفوا فى جرة كون اقرآن معجرة : فإن من رأى”2 منهم أن المعجز 
من شرطه أن يكرن من غير جنس الأفمال المعتادة » وكان القرآن هن: 
جأس الاذمال المعتادة عنده » إذ هو كلام وإن كان يشفضل تييع اسكلام. 
المصنوع - قال [نما صا معجزا بالصرف» أعنى بمنع الناس عن أن يأتوا 
عله ؛ لا بكونه فى الطور العالى من الفصاحة ؛ إذ ما شأنه أن يكون هكذ!. 
نإبما يخالف العتاد بالاكش لا بالجنس », وما يختاف بالأقل والاآاكثر 
فيو من سدس وأحود ٠‏ وقوم رأوا أنه معون بنفسه لا بالصرف .٠‏ 
و يشترطوا فى كون الخارق؛ أن يكون مخالها بالجنس الأفعال المعتادة , 
ودأوا أنه يكن فى ذلك أن يكون من الأفعال المعتادة فى غاية يقصر عنها: 
جميبع التأس , ْ 
قانا 9 : هذا كلهم ذكر المعترض » وليس | لاس هذا على ما أرثم, 
هؤلاء . فكون القرآن دلالة على صدق نبوته عليه السلام ينبنى عندنا على 


(١)فى‏ شغة «س» . تحدا (")فى اغة س 1ارآ 
(؟) جواب الصرط لقوله ؛ نان قبل هذا بين 


5 


أصلين قد نبه عليها التكتاب [ العرير ]90 : 


أحرهها : 


أن الصنف الذى بسهون | دسلا وأنباء معلوم وجودم القنة وان 64ب 

هذا الصئف من الناس مُ الذين يضعون الشرائع للناس بوحى من الله , 
لا بتعل إنسانى . وذلك أنه ليس ينكر وجودم إلامن ينكر © وجود 
الآمور المثوائرة » كوجود سائر الآنو اع الثى لم نشاهدها » والاشخاص 
المشرورين بالمكة وغيرها . وذلك أنه قد اتفقت الفلاسفة وجميع الئاس , 
إلا من لا يعرأ بقوله ومم الدهرة ؛ على أن هبنا أشخاصا من الئاس يوحى 
للم بأن ينمرا [لى الئاس أمو را من العل و اللأفعال اجايلة مما" ثم سعادتيم » 
ديرم عن اعتةادات فاسدة وأفهال قبيحة . وهذا هو فعل الأنبياء : 


والاصل ااثاى 0 


أن كل من وجد.عنه هذا الفمل الذى هو وضع الشرائع » بوحى من 
لله تعالى» فرونى . وهذا الأصل أيضا غير مشكرك فيه فى الفط رالإأسانية. 
فإنه يا أن من المعلوم بنفسه أن فعل الطب هو الإبراء» وأن من وجد منه 
الإبراء فهو طبيب + كذلك أيضامن المعلوم بنفسه أن فعل الانياء , 
علبهم السلام » هو وضع الشرائع بوحى من الله ؛ وأن من وجد منه هذا 
الفعل فهو نى , ©) 


)١(‏ توجد فقط فى نسكة «س» . )١(‏ هكذا فى كل من ته «اءرفس».ول 
طبوة مصر الحاجى : 0 أنكروا » »ول دب2 ونسخة مولار : « ألكر». ١‏ 

(9) فى «س» ؛ به 

(؛) أذ هذه الفسكرة عن النزالى ؛ ارجع إلى كتاب مانت امهانت ط بيروت ص5اه » 
حيث يقول : « وليعرف أن طريق الواس فى تصديق الأنبياء طريق قد نيه عليه أأبو حامد فى 
غير ماموضم » وهواافمل الصادر عن الصنة اتى بها سعى الثى نيا الذى هو الإعلام يالغيوب » 
ووضع الصرائع الموافقة لاحق » والمقيدة من الأحمال ما فيه سمادة جيع الحلق , » 


ام جه 
ذأما الاصل الآول ند نبه عليه الكنتاب العزيز فى قوله تءالى : « [نا 
أوحمنا إليك »م أوحيئا إلى أو والنبيين من إحدذه » إلى قوله تعالى 0 دكار 
لله موسى تكاياء , وقرله تعالى : « قل ما كنت بدعا من الرسل . 2 


وأما الاصل الثاق» وهو أن ممدا ؛ صل الله عليه وسل ؛ قد وجد منه 
فعل الرسل » وهو وضع الشرائع للناس بوحى من الله ؛ فيعم من الكتاب 
الغرير . ولذلك نبه على هذا الأصل ؛ نقال : «١‏ يأيها الناس قد جاءم 
برهان من ربكم » وأنزلنا إليكم نورا مبيناء يعنى القرآن » وقال : «يايها 
الناس قد جاءم الرسول بالحق من ربكم تآمنو خيرآ لك , ؛ وقال تعالى ‏ 
د لمكن الراسخون فالعل/ «نهم والاؤمئون يؤمنون بما أنزل [ليك وما أنزل 
منقبلك , ؛ وقال: ١‏ لسكن الله يشبد ما أنرله إليك أثز له بعلمه واللاكه 
يشرذون ؛ وكق بالله شبيدا , ؟ 


فإن فيل :هن أبن بيع الاسل الاول ازهو أن هرثأ صِدما م النأس 
يضعون الشرائع للناس بوحى من اقه ء وكذلك من أين بعل الآصل ااثانى , 
دهر أن ما تضمن القرآن من الاعتقادات والاعمال بوحى من الله ؟ 

قبل : أما الاصل الأول فيعل با بنذرون به من وجود الاشياء اانى 
م توجد بعد فتخرج إلى الوجود على ااصفة |انى أنذروا بها ٠‏ وف الوقت 
الذى أنذروا ؛ وما يأسون به من الأنمال » وينبهون عليه من العلوم الى 
ليست تشره المعارف واللاعمال ااتى ” تدرك بتعلم . وذلك أن الخارق 
للددتاده ء إذا كان غارةا فى المعرفة يوط بع الشرائع ؛ دل على أن وض ١م‏ 
سس بتعلل » وما كان. بؤحى من الله » وهوالمسمى أبوة . وأما الذارق الذى 
هر ليس فى نفس وضع الشرائع , مئلى انفلاق البحر ؛ وغير ذلك ؛ فليس 
بدل دلالة ضرورية على هذه الصفة المسماة نبوة ٠‏ و[ما ندل إذا اأترنت 


إلى الدلالة الآولى . وأما إذا أنت مفردة فليست تدل على ذلك . و 
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لبس ندل فى الأولياء على هذا المعنى » إن وجدت ْم . فعلى هذا ينبفى أن 
تغبه0©؟ الأس فى دلالة المعجر على الانبياء » أعنى أن المعجن فى الع 
والعمل هو الدلالة القطعية على صفة التبرة . وأما المعجز فى غير ذلك هن 
الأثعال نشاهد لها ومدّر . 

فقد تين لك أن هذا المنئف من الناس موجودون » ومن أين وقع 
العل للثاس بوجودهم » <دى نقل وجودم إلينا نقل توائر ؛ 5 نقل إلينا 
وجود الحكما. والمكية وغير ذلك | من أضناق الناس 

فإن قبل : فن أين يدل القرآن على أنه خارق ومعجز من نوع الخارق 
الذى يدل دلالة قطعية على صفة النبوة » أعنى الخارق الذى فى فعل النبوة 
'(لذى يدل عليها , م يدل فعل الإبراء على صفة الطب الذى هو فعل الطب؟ 


قلنا : يرقف على ذلك من وجوه : 
أحدها : أن لعل أن الكن انع الى تضمها ٠‏ من العم والعدل ؛ ليست 
مما يمكن أن يكنتسب بتعل ؛ بل إوحى . 
والثاق : ما تضمن من الإعلام بالغ.وب.. 
والثالك : من نظمه الذى هو غارج عن النظم الذى يكرن بفسكر 
ورؤية » أعنى أنه يعل أنه من غير جنس البلغاء المتكلمين بلسان الحرب , 
0 ملهم بذلك بتعم وصناءة ؛ وم الذين ليوا بأعراب , 
أو من تكلم بذلك من قبل امنا عليه » وثم ود 1 
.ذلك على ا الآأول» 
فإن قيل : فن أين يعرف أنالشرائع ؛ النى ذيما9 العلمية والعملية هى 
بوحى من الله قعالى » حتى استدق بذلك أن يقال فيا إنه كلام ابه ؟ 


(كا لق ١1ا»:‏ يفيمء. (؟) ل 2<١اعتيه‏ 


0 


قانا ؛ يرقف على هذا من طرف : 

إحداها(» : أن معر فَهَ وضع الشرالم ليس تثال إلا بعد المعرفة بابق 
وبالسعادة الإنسانية والثمقاء الإنسافى , وبالامور الإراديات اانى ,توصل 
5 إلى السعادة » وهى الؤيرات والحسنات ؛ وبالا*ود الفى توق عن 
السعادة» وتورث الشقاء اللاخراوى2» , وهىالشرور والسيدات . ومعرفة 
السعادة الإنسانية والشقاء الإنساى تستدعى «عرفة ماهى أنفس » 
وماجوهرها ؛ وهل لها سعادة أخراوية9 ؛ وشتاء أخراوى2» أم لا 
وإنكان » فا مقدار هذه السعادة وهذاالشماء؟كد [أيضا]0» فيأى مقدار 
كرون المسنات ييا للسعادة ؟ ذاه ها أن الاغذية لست تسكون سبيا [إصبدة 
بأى مقدار استعملت » ؤفىأى وقت استعملت | ؛ بل عقدار #صوص وى 
وقت صوص » | وكذلك |22 الامى فى الحسئات وااسيئات . ولذلك 
يجد هذه كلما عوددة 29 فى الشر نع . وهذاكله »أو معظمه » ليس يثبين 
إلإ بوحى» [ أويكون تبينه بالوحى ]'* أنضل . وأيضا ء فإن معرفة الله 
على العام [عا تحصل بعد المعرفة #ميع الموجودات. 

ثم يحتاج : إلى هذا كله ؛ واضم الشرائع أن يدرف هةدار ما يكون 
به امور سعيدا من هذه المعرفة » وأى ااطرق هى ااطرق الى يأبغى 
أن تسلك هم فى هذه المعارف . وهنذا كله , بل أكثره , ليس يدرك 
بتعم ولا إصناعة ولا حكمة .© وقد يعرف ذلك ؛ على اليقين » من 
ذاول العلوم » وبخاصة وضم الشرائع وتقرير القوانين والإعلام 
بأ<وال المعاد وأا وجدت هذه كلبا » فى الكتاب المزين » على م 


(١)لى‏ «س» : أحدها (؟)نفى١٠١»:‏ الأخررى 
(؟ »4 ) هكذافى جيم الذمخ (0) ستقطت فى لسكة 0ا» 
(5) فى سخة داع كذلك (7) لى تلطة دس» ؛ صدرد: ) 


(4) ستماث فى اديثة «ب» زوان داءسكن 
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ما عكن عل أن ذإاك بوحى من عزد أقه, 3-0 كلامه ألقاء عل لسأن أبيه .. 
ولذلك قال قهالى مذيها على ولا 0 قل إن |+جتمعت الانس والجن على أن. 
يأنوا بمثل هذا اله رآن | لا يأنو ن بمثله ]00 ٠الآنة.‏ 


ويتأكد9© هذا المعنىء بل يصير إلى حد القطع واليقين التام إذا على 
أنهء صل الله عليه وسل , كان أميا نشمأ فى أمة [ أمية ]27 عامية بدوية .» 
لم يمارسموا العلوم , ولافسب إليهم علءولا:داولو||الفحص ف الموجودات ». 
على ما جرت به عادة اليو نائيين وغيرهم من الآمم الذين كلت الحكة فيهم 
فى | لاآ<تاب االطويلة . وإلى هذا الإشارة بقوله تعالى «وما كنت تتلو 
من قبله9» م نكتتاب ولا تخطه بسمينك إذاً لارئاب المبطلون .» ولذإك 
أثنى20اتّدتعالى عل عباده بوجود هذه الصفة فى رسوله ؛ فى غير ما آية من 
كتابه, ثقال تعالى : ٠‏ هو الذى بعث فى الأآمبين رسولا متهم ء الأية . 
وقال ٠:‏ الذين يتبعون الرسول النى الأمىء الآية . 


وقد يوةف على هذ! المعنى إطريق آخر هو مقايسة | هذه الشر لعة 30 
بسائر الشرائع . وذلك أنه إن كان فعل الانبياء , الذى © م به أنبياء » 
[نما هو وضع الشرائع بوحى من الله تعالى » على ما تقرر الآم فى ذلك 
من ايع ؛ أعنى القائلين بالشرائع بوجود الآنبياء صلوات الله علهم » 
فإنه إذا تؤمل ما تضمنه اللكتاب العزيز من الشرائع المفيدة للعلم والعمل 
المفيدين لأسعادة مع ما تضمنته سائر الكتب والشرائع » وجدت تفضل 


ف هذا المعنى 0 سار اأشرائع عقدار غير مناه 5 


)١(‏ ستهات فسخة ١١‏ » (؟) فى ١١‏ » وبثيين 
(؟) سقط فى لنخة ا » (4) فى «س» ”لوا 


(مع)ى ١«[|»!؛‏ 8غ ينء ول (ب» ونخة ءوار : ألى 
(0) فى «سء ؛ وى طبعة الى « الذين » 


سسااء00 لد 


.قال إنما كلام الله لغرابما وخروجما عن جلس كلام البشر ومفارقةه02») 


مما [ضمنت من العم والعمل » فنظاهر أن الكتاب العزيز » الذى هو 
القرآن اهو أولى بذلك اعرف أضعانا مصاعفة . 


وأنت فيلوح لك هذا جداً » إن كنت وقفت على اللكنتب 
أعنى التوداة والإنجيل . فإنه ليس يمكن أن تكون كابا قد أخيرت . 
.ولوذهينا لنبين | فضل شراحةعلى شريعة » وفضل |اشريعة المشروعة لنا]0, 
معشر المسلدين على سار الشرائع المشروعة للبوود والنصارى ٠‏ وفضل 
التعايم الموضوع لزا فى محر فْةَالّه ومعرفة المعادء ومعرفةما بيهما لاستدعى 
ذلك مجلدات كذيرة » مع اعترافنا بالقصور عن استيفاء ذلك . وطذا قيل , 
فى هذه الشريعة , إنها.غائمة الشرائُغ ؛ وقال عليه السلام «لو أدركنى مومى 
ما وسعه إلا اتباعى , ٠‏ وصدق صلى لله عليه وسل ا ْ 


واعموم التعليم الذى فى السكنتاب العريز, وعموم الششرائع النى فيه[ (©» 
أعنى كونها مسعدة للجميع » كانت هذه الشريعة عاءة يع الناس . و لذا 
قال تعالى دقل ,أي الناس إنى رسول الله إليكجميمأء ؛ وقال عليه السلام : 
د يعشث إلى الأحمرو الأسودء . فإنه يشبه أن يكون الأمر فى الشرائع كالامر 
فى الاغذية . وذلك أنهم أن من الاغذية أغزية©© ألاكم جميع الناس » 
أو الأكثر؛ كذلك | الآمر فى الشرائع : ولهذا المعنى كانت الشرائم , 


)١(‏ سقطت فى نشة «ب» (2) فى نلخة « اء : ومفارقنها 

(9؟)ى ١‏ |ا»: ونفضل شريهة من الدسرائم المسر وعة'لثا ٠‏ 

(4) هكذا فى جيع النسح » وبريد الشريمة الإسلامية . 

(*) توجد زيادة لى دا» وهى: تلام بعش "ائاس دوت بس ذه وهذه بست طبيعية 
باطلاق ,2 ومها أغذيه تلام الم . 


]م د 


البى قبل شر بعتنا هذه » إنما خص بها قوم دون قوم » وكانت شر بعتا هلم 
عامة جميع الناس . 

ولما كان هذا كله [مافضل فيه , صل الله عليه وسل » الأنيياء ؛ 
منءا على هذا المءنى الذى خصه اله به : ١‏ ما من فى من الأنبياء إلا وقد 
ون من الاايات مأ على مثله آمن يع البشى وإما كن الذى أوئيته 
وعيآ . وإ لأرجو أن أكون اكثرم ثبع لوم القيامة.» 


وإذا كان هذاكلهيا وصفنا فقّد تبين للك أن دلالة القرآن عل نبوته .. 
صل الله عليه وسل ؛ ليست هىءثل دلالة انلاب العصأ حة على نبوة ٠وءى‏ 
عليه السلام , ولا إحياء الموق على ابوة-عيسى ء وإبراء9؟ اكه 
والأبرص . فإن تلك » ؤإن كانت أثعالا لا تظابر إلا عل أيدى الأثبنا» 
وهىمقاعة عند اجمرور ؛ فليست #دل دلالة وضمية إذا اتفراث ؛ إذ كانت 
ليست فعلا من أفعال الصفة اانى بها سى النى نبيا ٠‏ 

وأما القرآن فدلالته على هذه الصفة هى مثل دلالة الإبراء على الطب ٠‏ 
ومثال ذلك لو أن شخصين ادعيا الطبء ذقال أحدها: الدايلعلى اكات 
[أف أسير عل الماء . . وقال الآخره الدليل على أفى طبيب]9 أنى أبرى”” 
المرضى» قثى ذلك عل الماء وأبرأ هذا المرضى - لكان تصديةنا بوجود 
الطب للذى أبرأ المرضى ببرهان » وتصديقنا بوجود الطب للذى مثى, 
عل الماء متنعاً » ومن طربق الآولى والاحرى . ووجه ااظن الذى 
يعرض للجمهور فى ذلك أن من قدر على المثىء على الآء » الذى ليس. 
من صنع البشر [ فهو أحرى أن يقدر عل الإبراء الى هر من صنع, 


(0) ىءه ١‏ » ولاإبرء (؟) سقطت فى »|١‏ 


جع 901 مسد 


البشر ]| وكاذلك وجه الارةباط الذى بين المعجز الذى ليس هو من 
أفمال ااصفة ؛ | والصفة ] النى استحق با / الثى أن يكون ابي الى فى ,.ات 
الوحى . ومن هذه الصفة هو مايشّع فى النفس أن من أقدره الله على مذا 
الفمل الغريب » وخصه به من سائر أهل وقته ؛ فليس يبعد عليه ما يدعيه 
من أنه قد آثره الله بوحيه ٠.‏ 

وماهلة » متى وضع أن الرسل موجودون ؛ وأن الأفمال الخارقة 
لا توجد إلا منهم » كان المعجز دليلا على تصديق الثى ؛ أعنى المعجز 
البراى الذى لا بئاسب الصفة اانى ببأ سمى النى نبيا . وإشبه أن يكرن 
التصديق الواقع من قبل المعجز' البراى هو طرق اجرور فقط ؛ والتصديق 
من قبل المعجر المناسب طريق مشترك للجمرور وللمداء . فإن تلك |اشكرك 
والاعتراضات الى وجبناها على المعجز اليراى ليس إشدر مأ ا#*هرر . 
لكن الشرع إذا تؤمل وجد أنه نما اعتير المعجن الاهلى والمناسب ؛ 
لا المعجر البرانى . وهذا الذى قلناه فى هذه ااسألة كاف سب غرضنا 


.وكاف. ندب المق ف لفسة ) 


)١(‏ سقطت فى نه «دب» 


(؟) سقطت فى ل ١ر0‏ 


ا« 


سل ااا الم 


3-3 


المسالة الثالثة 
والقضاد والتدز 


وهذه السألة من أعرص المسائل الشرعية »«وذلك أنه إذا :ؤملت 
دلائل السمع فى ذلك وجدت متعارضة , وكذلك حجج العقول . 

أما تعارض أدلة السمع فى ذلك فوجود فى الكتاب والسنة . أماى 
الكتاب فإنه ثلى فيه آيات كثيرة تدل على أن كل شىء بقدر » وأن 
الإفسان مجرور على أفعالة ‏ ؛ و[ تا ]20 فيه آيات كثيرة ندل على أن 
للإنسان اكتسابا بغمله , وأنه ليس مجيور! على أفعاله . 

أما الأيات الى تدل على أن الأموز كلبا ضرورية أله قد سبق 
القدر فزه9© قوله تعالى : ١‏ إئا كل ثىء خلقناه بقدرء » وقوله : «وكل 


شىء عنده عقدار ٠‏ » وقرله : دمأ أصاب من مصيبة فى الآأرض ولا فى 


/ أنفسم إلا فى كتاب من قبل أن نب أها إن ذلك على اله إسير 0 إلى غير 


ذلك من الآيات النى لتضدن 55 المعءى . 


وأما الآبات التى تدل عل أن للإنسان (كتسابا » على" أن الأمرر 
فىأنفسها 37 لاواجبة ُ فثلةرله تعالى 00 أريو ةن بما كسبو! وبوف2)©9 


ا عن كثير »2 0 وقرله الى : ذلك ما كدت أيديك , © وقوله تعالى : 


0 والذين كسبوا ااسيئات 6٠‏ وقوله 0 ولا ما كسبت وعاها مأ اكنسيث»ا 


١1)سقلت‏ فى داأعءء ْ 
(؟) هكذا فى كل نسذة وس »6 9ب 4 عرموار. أمافى لسخة 19 »© وطبعة المنجىنتوجد! قلهاء 
(ع) لق «ا»: وعلى (:) فى للخة موار : ونوا 

(2) صحة الأية عل وما أمرا)؟ من مصيية ذه كيت أيدديكم 2 سورة الشورى الأ ؟ 1 


عدج الس 


وقول [ تعالى ]90 : ٠‏ وأما هود فبدينام ؛ فاستحروا العمى على الحدى » 
ورما ظهر فى الآية الوا<دة التعارض فى هذا المعنى » مثل قوله آمالى : 
دأولا أصابتم مصيبة قد أصبتم مئلها قلنم أقى هذا قل هو هن عند. 
أنفسكمء . ثم قال فى هذه الناذلة بعينها : «وما أصابم يوم التقى ابمعان 
فبإذن الله وتوله تعالى . «ها أصابك من <سنة أن الله » وما أصابك 
من سيئة ن نفسك »ء [وقوله]9 : « قل كل من عند الله » , 
سأ ركذلك تاق الاحاديث فى هذا أيضا متمارضة , مثل قوله » عليه 
لام : دكل مولود يولد على الفطرة ؛ فأبواه مودانه أو يتصراته .ء 
زمثل قوله عليه السلام : «٠‏ خلقت هؤلاء للجئة وبأعمال أهل الجنة 
يعملرن , وخاقت هؤلاء لانار وبأعءال أهل انار يعملون » . فإن الحديث. 
الآول يدل على أن سبب الكفر [ما هو النشأ عليه » وأن الامان سيره. 
جبلة الإنسان . والثاق يدك على أن المعصية والسكبفر هما عنلوقان لله 2. 
و أن العبد يبور عليها ا 
حو ذلك افترق المسلءون فى هذا المعنى إلى فرفتين : 
“فرقة اءتقدت أن اكتساب الإنسان هو سبب المعصية والحسئة : 
وأن لمسكان هذا ترتب عليه العقّاب والثواب اوم اللمئزلة . 
زفوله ١‏ عتقدت نقيض هذا . وهر أن الإنسان يبور على أفعاله 
ومقبور » وثم الجيرية . 
وأما الأشمرية فإنهم داموا أن يأنوا بقول وسط بين الةآولين » فةالوا: 
إن للانسان كسبا » وإن الميكنسب به والكسب” عخلوقان ته تعالى . 
وهذا لا معنى له . فإنه إذا كان الاكنداب والمكتسب خكخلوقان له. 
)١(‏ توجد لى أسخة وس » . 


(؟) سقطت فى لاطة «ش» . 
(؟) مكذا فى دس » وامخةموار » وطيمةالخاتجى . أمافىعخطوطه؛ <1» فهى: 1١‏ كتسب .. 


5 حك ا سم عل 


سيمدا له : فالعرد ولايد .ور على 256 


فبذا هو أحد أسباب الاختلاف فى هذه امسألة . والاختلاف : 
كا قلنآ ٠»‏ سبب آخر سوى اسم ؛ وهو تعارض الآدلة العقلية فى هذه 
المسألة . وذلك أنه إذافرضنا أن الإنسان ٠وجد‏ لافعاله وعااق لما , 
وجب أن يكون هنا أفعال ايس #رى على «شيئة اله تعالى ولا اختياره » 
فيكون هنا غااق غير الله قلوا : وقد أجمع ااسلدون [على]!2 على أنه 
لاغالق إلا الله سبحانه . وإن فرضناه أيضا غير مكاسب لأاثماله وجب 
أن يكون مجرورا عايها » [ فإله لاوسط بين اجبر-والاكتساب ٠‏ وإذا 
كان الإنسان مجبور! على أفعاله ]9 فالتكليف هو من باب مالا يطاق ‏ 
وإذا كاف الإنسان مالا يطوق لم يكن فرق بين تكليفه وتكرف اتقاد ؛ 
لان ' اماد ليس له استطاعة ؛ وكذلك الإنسان ليس له ما لا يطيق 
ابعلاعة .هذا عار ارون إل أن 'الاسشطاعة: اشر بن #امزوطء 
التكليف كالعقل_سواءي وغذا يمد أبا المعالى قد قال فى النظامية 29 
إن 0 واستطاءة على الفعل ؛ وبثامعل امتنام 
تسكايف مالا يطاق » لمكن من غير ااجبة الى منعته المعيز له ؤأما قدماء 
الأشعرية خِرزوا©© :.كليف مالا بطاق هربآ من الأصل الذي من قله 
نفته الممررلة » وهو كونه قبيساً فى العقل » وغالفبم المتأخرون منرم . 

وأيضا فإنه إذا لم يكن الإنسان اكتساب كان :الام بالاهية 11 
“توفع من الشرور لا معنى له » وكذلك الآى. باجتلاب. الخيرات . 
فتبطل أإضاً الصنائع كابا التى ال مقصود منها أن تمتلب اخيرات ء كصناعة 


)١(‏ سقطت فى .»1١‏ (و) سدمات: فى «ب» 
(م) فى «ا» وق دب» : « مال فى النظامية إىئأن ٠»‏ 
(4) ل «ا» : فيحوزوك ' 
١ (‏ مناهج الآدة » 


5 اطق 3 


الفلاحة , وغير ذلك عن المنائم الى يطلب بما المنافع ؛ وكذلك تيطل 
جميع الصنائع الى يقصد با الحفظ ودفع الاضار : 0 اطرب 
واالاحة والطب وغير ذلك ء؛ وهذاكاه غاري عما يعقله الإنسان 1 

فإن قيل”: فإذا كان. لاعن همكذا فكيف يجمع بين هذا التمارض 


الذى ا فى المسموع نفسهء وق المعقرل نفسه ؟ 
قلنا : الظاهر من مقّصد الشارع ليس هر ثفر يق هذ بن الاعتقادين ؛ 
وما قصدء امم بينبما على التوسط الذى هو الحق فى هذه الاسالة؛ 
وذلك أنه يظررثر أن الله تبارك وتعالى قد خاق لنا قرى تقدر با أن 
نكتس أثياء هى أضداد . لتكن ما كان الاكتساب لتلك الاشياء 
ليس ا إلا عواتاة الآسباب التى سخرها اله لذا من خارج وزوالر 
ا كانت الافمال المنسوية إلينا تتم بالا بن جميعا . وإذا أن 
ذلك «الأفمال المنسوية إلينا أيضا .: م فاب بإدادئنا وموافقة الأفمال 
أى هن. شار ما وهى لمن عنها بقثر أ . وهذه اكات الى سخر ها 
الله من خارج ليست هى متممة للأفمال التى نروم نابا أو عاثقة عنرا 
فقط ؛ بل ؤهى السبب فى أن نريد أنحد المتقابلين . فإن الإرادة ما هى 
شوق بحذث لنا عن تخيل ما » أو تصديق بشثىء ؛ وهذا التصديق ليس 
| .هو لاختيارنا ؛ بل هو ثىء يعرض لنا عن 27 الامور ااتى من خارج . 
مثال ذلك آنه إذا ورد علينا أى مشتبى هن خارج اشتيناه بالضرورة 
عن غير اختيار » فتحركنا إليه . 00 أعاينا أمى مرروب 
عله من خارج "2 رهناه اه بالضرورة7© ٠‏ قبرئأ منه , 0 كان مك.ذا 
فإرادتنا محفوظة بالأمور التى من غارج ؛ ومربوطة با . [ إلى ]© 


(1) فى 4٠١‏ وق لسكة موار : من . (9) فى بقية البح الأخرى : باشمارار 
فر سقط ل (ب» ٠.‏ 


بئ/نخ]”# سد 


.هلأ الإشارة بقوله تعالى :1 له معقّبات دن بن وليه ومن خافة 
يحفظاونه من أم الله . » 


وما كانث الأسباب الى من غارج تجرى على نظام محدود ( ورتب 


منضواد لاضخل ف ذلك لاسب ما قدارهأ بارمها عليه « وك أت إرادثنا وأفمالنا 


1 م ا ولا (وجك املة . إلا عرافقة الاسياب الى دن غارج فواتجب . 


أن تكون | أفعالنا يرى على نظام عدودء أعنى أنا 'وجد ف أوقات 
اعدووةونقد ان عزن : نوزم كان ذلك واجبا لآن أنعالنا تكون 


14ت 


مسببة عن :لك الاسياب الى من خارج . وكل مسيب 00 من أسياب 


غودرودة مقدرة 0 شرو ؛ ضرورة 0 عددودة مقدر 3 ؤليس *يافى هذا 


الارئياط بين أفعالنا والاسياب النى من ارج ققط بل وياها ب الأسباب | 


انى خلقها الله تعال فى دا خخل أبداننا . والنظام المحدود فى الاسباب الداخة 
والارجة 2 أعنى الى لا خل بور القضاء والقدر الذى كتبه الله تعالى على 
عباده م( وهوالاوح الحفوظط ٠.‏ دعم ألله تعالى مله الاسياب 0 وما يلزم عنها» 


هر العلة قن وجود هذه الاسباب 1 ولذلك كانت هذه الاسباب ل حيط 


مغر تها إلا الله وحده . ولذلك كان هو العالم اليب وحده على الحقيقة * 
تال تعالى : د قل لا يعل من فى السموات الازض الغيب إلا القه ٠‏ » 
وما كانت معرفة الأسباب فى اعم بالغيب » لآن الغيب هو معرفة وجود 

اا 00 


الموجرد ف المستقيل أوالا وج«وده 22 
سس سم 


)١(‏ هذا هو مبدأ الحتبية الذى ير به ذلاسفة النصر المديت . أنظر كتا ينا قى النطق 
المديث » الطبعة الثالثة من ص *5 إلى س 14 ١ ٠‏ | 

(؟) هذه هى النظرية الرعدية الشبيرة التى استغلها توماس الأكويق كل الاستغلال ونسها 
إلى #فسه . انظ ركتا بنا نظر بة الكمرفة عند أبن شد وتأوبابا إدى توماس الأ كويق - 

(+) وهذه هى ذكرة المحدين عن العم اذى “يكهف هن القوانين ٠‏ فتسكوق وظيفنه 
الأساسية هه التكبن بااستقبل . العدر 'نابق سفحة م4 وما بعدها ٠‏ 


ولا كان ترتيب الأسباب ونظامبا هو الذى يقتعنى وجود الثىء ف 
ونت ما أو عدمه فى ذلك الونت ؛ وجب أن يكون العلم بأسباب شىء ما 
هو العلم بو جرد ذلك الثىء أو عدمه فى ونت ما . والعل باللاسباب على, 
الإطلاق هو العم مأ يوجد مله ) أو ما يعدم فى وقت من أوقات ديت 
الزمان . فسبحان من أحاط اختراعا وعلرا بجميع أسبابث جميعالموجودات .. 
وهذء هى مفاتح الغيب المعنية2© فى قوله تعالى : « وعنده مفاتح الغيب”” 
لا يعليها إلاهوء الآية . 

و إذا كان هذا كله ؟ وصفنا ققد تبين لك كيف لنا ! كتساب »2 وكيف. 
جميع مكتسباننا بقضاء وقدر سابق . وهذا اجمم هو الذى قصده الشرع. 
بتك الآيات العامة والاحاديث | التىيظن بها التعارض ء وهى إذا| خصصت 
عمرماتها هذا المعنى اثتى عنما التعارض . وبهذا أيضآً تنتحل جميع الشكر ك. 
النى قبلت فى ذلك » أعنى الحجي المتمارضة العقلية ؛ أعنى أنكون الآشياء 
المرجودة عن [رادتنا نم وجودها بالامسين جميعآ 1 أعنى بإدادئتنا 
وبالاسباب اتى من ارج . فإذا نسبت الأفمال إلى واحد من هذين على. 
الإطلاق لقت الشكوك المتقدمة ,0© 

فإن قيل : هذا جواب حسن يوافق الشرع فيه العقل » لكن هذا 
القرل هوم قا الها "8 له بيات قد لقكهروا دلوك قف 
اتفقرا على أن لا ناعل إلا اله . 

قانا : ما اتفقوا عليه ميس » و سكن على هذا جوأ بان : 


(ك)اق ها»وهب» ؛ الميئة. 

(؟) بعد حل ابن رشد اشكلة القضاء وااقدر أسل الملول » وهو يتفق مم المقل والدين .. 
أما 'امقل ملأنه بقرر ما يؤكده الملل الحديثك من وجود قوانين ثابئة مطردة ؛ وأما الدين دلأنف 
عل لنا مذكاة الثواب والمقاب والتكايف عا يعاق 03 
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أحدهما : أن الذى يكن أن فوم من هذا القرل هو اجن أمى بن : إما 
أنه لا فاعل إلا الله تبارك وتعالى : وأن ما سسواه من الاسباب الى سسخخرها 
"ليست تسدى فاعلة إلا مجازاً ؛ إذ كان وجودها إما هو به , وهو الذى 
-صير هأ مو جودة أسبابً ؛ بله و الذى يحفظ وجودها فىكرنها فاءلة » وحفظط 
.مشعولاتها ص فعلبا » ويخترع جراهرها عند اتتزان الأضبات ما وكذلك 
.تحفظبا هو فى نفسها ؛ ولولا الحفظ الإلحىلها لا وجدت زماناً مشاراً [ليه: 
أعنى لا وجدت ف أثل زمان يمكن أن يدرك أنه زمان . وأبو.حامد 
.يول إن مثال من بشرك سببا من الأسباب مع الله تعالى. فى اسم الفاعل 
٠‏ والفمل مثال من بشرك فى فعل السكنتابة الم مع الكانئب » أعنى أن .يول 
:إن القلم كانب» وإن الإنسان كانب» أى كا أن امم السكمابة مقول باشتراك 
الاسم عليبها » أعنى أنبما معئيان لايشتركان إلا فى الافظ فقط, وهما 
فى أنفسهما فى غابة التباعد عكذلك الآمر فى اءم الفاعل إذا أطاق على الله 
.تبارك وتعالى » | وإذا أطاق على سائر الاسباب . 

ون نقول إن فى هذا التثيل تساعاً . وإماكان يكون القثيل بين 
:.لوكان ااسكائب هو الخترع لجوهر القم ؛ والحانظ له مادام قلءأء ثم الحانظ 
لامكتابة بعد الكْبء والمشترع ها عند اقترآن القل بها على مأ سنبيئه بعد » 
من أن الله تعالى هو الخترع لجواهر-جميع الآشياء اتى تقترن مها أسباما 
الى جرت العادة أن يقال إنها أسباب لها . 

فهذ[ الوجه الممفبوم من أنه لافاعل إلا الله هز مفبوم يشبد له الس 
والعقل والشرع . أما الهس والعقل فإنه يربى أن هبنا أشاء تتولد عنبا 
.أشياء » وأن النظام الجارى ف الموجودات [نا هو من قبل أمين : 

أ-حدهما : ماركب الله فنها من الطبائع.والنفوس : 


الثانى : من قبل ما أحاط بها من الموجودات من عارج , وأشبر هذه 
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١‏ يمن. التؤذى والإجسياس أيطلت أجسامنل »ايا يد 5 جدالي:وس : وسا 


ام ع 


هى بحركات الاجرام السباوية ؛ فإنه يظبر [ أن الليل و النهان] 20 والشمس. 
والقمر ؛ وسائر النجوم مسيخخرات لناء وأنه لمكان النظام والثرتيب الذى 
جعله الخالق فى حركاتها كان. وجودنا ووجود ماههنا محفوظا بباء 
حى أنه لو تدوم ارتفاع واحد منها أوتوثم فى غير موضعهء أو عل. 
غير قدره» أو فى غير السرعة الثى جعلما الله فيه , لبظلت الموجودات» 
اق عل وجه الآرض؛ وذلك بحسب ماجعل الله فى طباعبا من ذلك 
وجعل فى طباع ما هنا أن تتاثر عن تلك . وذلك ظاهى جداً فى الشمس. 
والقمر ء أعنى تأثيرهما فم هنا . وذلك بين ق المياه والرياح والأمطار 
والبحار » وباجلة فى الأجسام المحسوسة , وأكش ماإظبور ضرودة 
وجؤدها فى.حباة اللبات » وفى كثير من الحيوان ؛ بل فى جمبع 
الجيوان بأسره .. 

ل: وأيضأ فإنة يظبر أنه لولا القوى اانى.جملبا ته [تعالى] © فى أجسامنا. 
الحكاء يعترفون بذلك ؛ ويقولون : لولا القرى النى جعلبا الله فى أجسام 
الحيروان مدبرة طالما أمكن .فى أجسام. الحيو ان أن بق ساعة واحدة. 
لعل إبحادها '. : 

م ونح نقؤل ؛ إنه لولا القوى التى فى أجسام الحيوات والنيات والقرى 
' السارية فى هذا العام من حركات الأجراتم" السهاوية 5 أمكن أن بق 
أصلا ء ولا طرفة عين ؛ فسبحان الاطيف الخدير . وقد نيه الله تعآلى على 
اذلك فى غير ماآية من كتابه , فقال تعالى : ه زسخرن لك الليل و اانهار 
والشمس والقمر ..؛ وقوله تعالى : «قل أدأيتم إن جعل الله عليم: 


ليع سقط فى «أ». 


١؟)‏ توجد فى لخة وس2 . 


إم” سه 


الليل سرمدا إلى بوم القيامة , الآبة ؛ وقول تعالى: ومن رحبته جعل 
سس الليل والنوار لنسكمزوا فيه ولتبتذوا من فضله ‏ ؛ وقوله تعالى: «وسخر 
لك 'ماى اأسموات وما ف] وض جميءاً منه(!؟ وقوله : دوسخر ل 
الششمسن والقمر دائبينزسخر لكم اللول واانهارء»2؟ إلى غير ذلك هىالايات 
النى فى هذا المعنى . ولو لم يكن هذه تأثير فما ههنا لماكان لوجودها حكة 
امن بم علينا , ولا جعات من انعم التى مخضنا شكرها . 

وأما ااجواب الثاق فإنا تقول إن الموجودات الحادثة منهامافى جواهر 
وأعيان ؛ ومنها ماهى دركات وسخونة وبرودة , وياجخلة. أعراضم نأما 
الجواهر والاعيان فليس يكون اخثراعها إلا عن الخااق سب<اله.وما يقترن 
بمامن الاسباب فإما يؤثر فى أعراض تلك الاعيان لا فى جواهرها. 
مثال ذلك أن انى [ما يفيد هن اأرأة أو دم الطحث حرارة فاط . 
وأما خلقه الجنين ونفسه لتى هى الحياة فإنها المفطى طا اله تبارك وثعالى . 
وكذلك الفلاح [نما يفعل فى الارض تميرا أو إصلا-ا وببذر فها الحب: 
وأما المعطى نذلقة السنبلة فبو الله ثبارك وتعالى . فإذأ | على هذا لاغااق ..إت 
إلا الله ؛ إذكانت الخلوقات ف الحقيئّة هى الجواهر . وإلى هذا المعنى أشار 
بقرله تعالى9؟ : ١‏ يأمها التاس ضرب مثل فاستمعوا له إن الذين تدعون 
من دون الله لن مخلقوا ذباباً ولو اجتمموا له » وإن إساهم الذياب شيأ 
لا يستتةذره منه [ ضءف الطالب وامطلرب 40 ؤهذا هو الذى رام 
أن بغالط فيه الكائز إراهم عليه السلام , حين قال « أنا أحى وأميت» 
ال إبراهم عليه السلام , أنه لا يغبم هذا المعنى :انتقل معه إلى دليل 


)١(‏ سقطت فى جيم الندخ وصعة الآبة هى : وسخر ل مافى السموات وما فى الأرضي 
جيماً من . . » سورة المإثيةآية 13 ,0 جر زرافم 8537 

)لق »٠٠١‏ بقوله تبارك وتالى 0 «أنرأيتم ماعنون 2 الأيات وقوه 4 

(:) سقط ى «١١ا»‏ 


قات 


قطمه به : فقال : إن الله يأفى بالششمس من المشرق فأت بها من المغرب ٠٠‏ 
وبالملة فإذا نهم الآى: هكذا فى الفاعل والخالق لم يعرض من ذلك 
تعارض » لاى السمع ولافى العقل . ولذلك مانرى أن [اسم الااق 
أخص بالله تعالىمن اسم الفاعل لآن]20 اسم الخالق لا بشركه فيه الخلوق؛ 
لا بامستعارة قر ببة ولا إعيدة ؛ إذ كان معنى الخالق هو اخترع للجواهر . 
ولذلك قال تعالى.: « والله خلةم وما لتعملون. » 
عم لش أن قعل أن من ج<د كون الاسباب مؤثرة بإذن الله فى مسبباتها 
أنه قد أبطل الحكة وأبطل ااعل . وذلك أن الحم هومعرنة الاشياء بأسبابها . 
والحكمة هى المعرفة بالأسباب الغائية , والقرل بإتكار الأسباب جملة [هو ](/) 
قرل غريب جدا عن طباع الناس . والقول بنى الأسباب فى الشاهد ايس 
له سبيل [لى إثبات سبب فاعل فى الغائب ؛ لأن الم على الغائب من ذللك 
إما يسكون من قبل السك بالشاهد . ذهؤلاء لا سبيل لهم إلى محرفة الله 
تعالى ؛ إذ يلؤمهم ألا يعترفوا بأنكل فءل له فاعل . وإذا كان هذا مك.ذا 
فليس يمكن من إجماع المسلدين على أنه لا ناعل إلا الله سبحانه أن فوم فى 
وجود الفاعل بتة فى الشاهد ؛ إذ من وجود الفاعل | فى الشاهد 0 
+ ]! استدلنا على وجود الفاعل فى الغائب . | لكن ا تقرر عندتا ااغائب 
:تبين لناء من قبل المعرفة بذاته » أن كل ما سواه فليس فاعلا إلا بإذنهء 
وعن مشيئثه . 
فقّد نبين من هذا على أى وجه بوجد لنا اكتساب » وأن من قال 


بأحد الطرؤين من هله المسألة قرو غطىء ( كالمعدزلة والإيرية . 


)١(‏ سقط فى اسه دب» (؟) سقط فى إدشة «س» 
(؟) سقطاقى دا» 


تك نه 


وأما المترسط الذى تروم الاشعرية أن تمكون هى صاحبة المق بوجوده » 
فليس له وجود أصلا ؛ إذ لا يجعلون الإنسان من اسم الاكتساب 
إلا الفرق الذى يدركه الإنسان بين حركة يده على الرعشة وتحريك ,بده 
باختياره.فإنه لا معنى لاعترافيم بهذا القرق ؛ إذا قالوا إن الحركتين ايستا 
من قبّلنا ء لآه إذا لى تسكن من قبّائا فليس لنا فدرة على الامتناع منهما . 
تحن مضطرون . فقّد استوت حركة الرعشة والحركة النى يسموثما كسبية 
فى المعنى . ول يكن هنالك فرق إلا فى الافظ ذقط . والاختلاف ف اللفظ 
ليس وجب حك فى الذوات . وهذا كله بدن بنفسه ؛ فلنس إلى ما بق 


علينا من المسائل اانى وعدنا مب](0 
يي سح سم سي ص يت 


)00 فى 3 ب « وى شه مواآر 0 وعدناها ٠.‏ 


انق 
المسألة الرابوة 
فُْ الجور والعمدل 


فد ذهب الاشعرية فى العدل والجور فى حق الله سبحاله إلى رأى. 
و دا فى العقل والشرع ؛ أعنى أنها صرحت من ذلك معنى لم يصرح 
به الشرع ؛ بل صرح بده . وذلك أنهم قالرا إن الخائب فى هذا ضللاف 
الشاهد . وذلك أن الشاهد زعمو! أنه إما اتمدف بالعدل والجور لمكان 
الحجر [ الذى ]210 عليه فى أنماله من الشريمة . فت فءل الإنسان شيا هو 
عدل بالشرع كان عدلا » ومن فعل ما وضع الشرع | لوول او 
قالوا : وأما من ليس مكلفا ولا داحلا تحت حجر الشرع”22 فلس يوجد 
فى حقه فهل هو جود أو عدل ؛ بل كل أتعاله عدل . | والتذموا أنه لس “١‏ إبه 
هبنأ ثىء هو فى نفسه عدل ؛ ولا ثىء هو فى نفسه جور 1 

وهذا فى غابة الشناعة » فإنه ليس يكرن هبنا ثىء هو فى نفسه خير » 
ولا شىء هز فى نفسه شر . فإن العدل معروف بنفسه أنه خير » وأن 
الجور شر ؛ فيكون ااشرك بال ليس فى نفسه جور ولا ظدأ إلاامن جبة 
الشرع » وأنه لو ورد الشرع بوجوب اعتقاد الشريك له لكان عدلا , 
وكذلك لوودد بعصيته لكان عدلا ء وهذا خلاف المسموع والمعقول . 
أما ا مأسموع فإن الله قد وصف نفسه قى كتابه بالقسط, ين عن نفسه. 
الظل » فقال تعالى : « شبد الله أنه لا [له إلا هر والملائكة وأواو العم كما 
بالقسط, ٠‏ وهال تعالى : « وما ربك إظلام للعييدء » وقال : ١‏ إن الله. 


. هكذاق لسغة «س »© وفى طببة الخاجى‎ )١( 
(؟) لقد سقط من مخطوط .« | » فترة طويلة » بدأ هنا وتتنبى بقره : « والشجرة.‎ 
الملدونة » » سزسة 5؟؟ , (؟) فى نخةس 6 تقا.‎ 


ومس ب 


لا يظل الناس شيا لمكن الناس أنفسهم يظلدون . » 

فإن قبل : فا تقول فى الإضلال للعبيد : أهو جور أم عدل؟ وقد 
صرح الله فى غير ما آية من كتابه أنه يضل ومدى ء"هثل قوله تعالى :- 
+[ يضل ]© الله من يشاء وييدى من يشاء» ومثل قوله : دواو شتا 
لآنيتا كل نفس هداها , اا 0 

قانا : إن هذه الآيات 1 س يمكن أن تحمل على افونا . وذلك أن 
هبنا آبات كخيرة تعارضبا بظاهرها » مثل الآيات ال ى ف فها سبحانه عن 
نفسه الخال ؛ ومثل قوله تعالى : د ولا يرضى لعباده الكفر » .. وهو بمان. 
أنه إذام برض لهم الكفر أنه ليس يضرم . 

وزانقز له لاعن كن الوق هل إق أن قل بالا وساف 
أو يأ ما لا بريده » فنغرذ به من هذا الاعتقاد فى الله ستبحانه » 
وهو كفر. ش 

وتد بدلك على أن اناس ل إضلوا » ؤلا خلرا للضلال» قوله تعالى : 
« فأقم وجبك لادين حنيفا نطرة الله التى فطر الناس عليهاء © وقوله 
ا من بنى آدم من ظبوره » الآية:» وقول النى صلى الله. 
عليه ؤسل : دكل مؤلود بواد على الفطرة » ٠‏ 

وإذاكان هذا التعارض موجوداً وجب اجمع بينبما؛ لى نحو مأ يوجبه 
العقل . | 0 
فتقول : أما قوله تعالى : ٠‏ إضل من يشعاء ومبدي من يشاء» فبى 
المشيئة السابقة اأتى اقتضت أن يكون فى أجناس الموجودات خلق ضالون ؛ 


٠. «. 3‏ 5 1 م 5 2 3 
)١(‏ عكذا فى جيم النسخ » وصحة الأية [ فيغل ] سورة ابراهم آية + ! « فضل الله 
ن شاء 2" الآأيةء 


سا امم ل 


أعنىمهيئن للضلال بطرائعهم ومسوقن إليه ما نكنفهم من لاسا بالضلة, 
من داخل ومن غادج 4 أما قزاله تم ولو شئنا لآتيناكل نفس هداهاء 
معناه لو شاء ألا ضاق خاقا مويئين أن يعرض لهم الضلال ‏ إما ءن قبل 
طباعهم وإما من فَيّل الاسباب انى من خاريج , 1 من قيّل الام بن كاممات 
الفعل . ولسكون خلفة الطباع فى ذلك عذتلفة عرض أنيكزن بعض الآيات 
عضلة لقوم , وهداية0© لقرم؛ لا لآن هذه الآيات ما قصد بها الإضلال» 
مدل قرله تءالى : ١‏ يضل به كثينا ومدلى به نين وما يضل به 
إلا القاسقين ؛» ومثل قوله تعالى : وما جعانا الرؤيا النى أريناك إلا فتنة 
اللنامن والسيدرة المإمؤة 90 أق لقان هه رمال قرله فى أثر لمن لاه كي 
الثار م كذلك يضل الله من يشاء و.هدى من ااي أ 1ه ندر ضَ 
-للطبائح الشريرة أن 2 هذه الآيات فى حقهم مضلة » جا عرض 
للأبدان الرديئة 6 0 الاغذية التافمة مضرة مأ . 
فإن قول : فا الحاجة إلى خلق صنف من الخلوقات يكونو ن بطباعهم 
-مويين للضلال »وهذا هو فاة الجور ؟ 
فيل : إن الحسكمة الإلمية اقتضت ذلك » وإن الجور كأن يكون 
فى غيد ذلك .”© وذلك أن الطبيعة التى متها خاق الإنسان ٠‏ والتركيب 
الذى ركب عليه ؛ اقتضى أن يسكون بعض ااناس» وهو اللاقل » أشرارا 
“لطراعهم : وكذلك الأسباب المترئية من خارج لهداية الناس الحقها أن 
تكرن لبعض اناس مضلة » وإن كانت للآ كثر مرشدة . فلم يكن بد ء 
بحسب مانقتضيهالحسكمة , من أحد أمسين : إما ألا يطاق اللانواع النى وجد 


0 ل من دس »© » 2ب »ونتخة «وار . أما فى ١٠ا»‏ وطرءة الذار حى 
؛ هادية . 


١‏ 00 ابة الفقرة الطوية التى سقعطت من « ١‏ » فى س4 
(؟) فى ١ا»؛فى‏ ذلك . 


لاسي سل 


فيها الشرور فى الاذل والخمير فى الآ كثر , فيعدم ادير الاكثر إسبب7؟ ,أنه 
الشر الأفل » وإما أن يمخاق هذه الانواع . فيوجد | فيها الخير الأكثر مع 
اشر الآفل.. ومعلوم بنفسه أن وجود اير الاكثر مع الشر الأقل أفضل 
من [عدام الخبر الآ كثر لكان وجود الشر الافل . وهذا الشر من المكنة 
هو الذى خَق عل االا/كة بحن قال اه يدانه حكاية عنهم حين أخبرم 
أنه جاعل فى الآرض خليفة » يعنى بى آدم : دقالوا أتجمل فيبا من يقسد 
قير ويسفك الدماء [ وتحن تسبح تحمدك ]9© . إلى قوله : « [ق أعل 
ما لا تعلدون 6 يريك أن العم الذى خق عرم هو أله إذا كن وج+ود. 
شىء من الموجودات خيرا وشر ا ء وكان اير أغلب عليه أن الحكمة تقتضى. 
إبحاده لا إعدامة . 

فد بين من هذا الول كيف يفسب إليه الإضلال مع اعدل وأق 
اأظل وأنه إما خاق أسباب |اضلال27© لانه يوجد عنما غاابا المداية أكثر 
من [الإضلال]©» ؛ وذلك أن من امو جودات ما أعطي هن أسباب الهداية 
أسيابالا يعرض منبا[ إضلال أصلا؛وهذه هى حال الاك ؛ ومنباما أع, 
من أسباب اهداية أسبابا يعرض فيها ]| *2 الإضلال فى الأثل ؛ إذ م يكن. 
ف وجودمأكثر هن ذلك اكان التركيب » وهذه هى حال الإنسان . 

. فإن قبل : فا الحسكة فى وروه هذه الآيات المتمارضة فى هذا المدنى > 

حتى يضطر الآمر فيها إلى التأويل » وأنت تان ااتأويل فى كل مكان ؟ 

تلنا : إن تفهيم الآمر على ما هو عليه للجمرور فى هذه امسألة اضمارم, 
إلى هذا . وذلك أنبم احتاجوا أن يعرذوا بأن الله دو الموصوف. بالعدل. 
وأنه عالق كل ثىء : لير والشر , لمكان2؟ ما كان يعتقد كثير. 

.»1ا2١ فى 9 ب6:مم . (؟) سقط في‎ )١( 


(؟) فى وب» الإشلال (؛) هكذا فى دس» . وفى النسخ الأخرى : الإشلال ١‏ 
(0) سقط فى «دب» (3) فى >٠١‏ لكارة. 


عد ايقن هد 


من االامم الضلال20 أن هبن إلمين : ]عالقا للشير » وها عالقا للشر . 
فمر”“فوا أنه غالق الأمرين جيعاً . 
ولما كان الإضلال شرا ؛ وكان لا خااق له سواه » وجب أن يأسب إليه ؛ 
بهد ١]‏ ينسب إليه خاق الشر . 9© لكن ليس ينيغى / أن يفبم هذا على 
الإطلاق ؛ للكن على أنه عااق للخير لذات الخير » وااق للشر من أجل 
الخير أعنى م أجل ما يقيرن به من اير . فيكون على هذا شاقه للشر 
عدلا منه ومثال ذلك أن النار خلقت انها من قوام الموجزدات الل 
ماكان يصم وجودها لولا وجود انار ؛ كن عرض عن طبيعءتم| أن افسد 
بعض الموجودات . لسكن إذا قوبس بين ما يعرض عنبا من الفساد الذى 
وي اش ؛ قاين م إخررضص عنها من الوجود ؛ الذى هو خيرء كان وجدودها 
اك لمن عدي لان كيرا 
وأما قوله تعالى : « لا يسأل عما يفعل ثم يسألون . فإن معناء لا يفعل 
فملا'من أجل أنه واجب عليه أن يفعله ؛ اللآن من هذا شأله فبه 
حاجة [لوذلك الفعل .وما كانه_كذا قرو فى وجوده يحتاج إلى ذالك الغدل: 
إما جاجة ضرورية ؛ وإما أن يكون به تامأ . والوارى” سبداته ينزه عن 
.هذا المعنى . فالإنسان يعدل ليستفيد بالعدل ير آ فى نفسهء لولم يعدل 
ل يوجد له ذلك الخير . وهو سبحانه يعدلء لا لان ذاته تستكل بيذلك 
العدل ؛ بل لآن الكال الذى فى ذاته اقتضى أن يعدل . فإذا ذبم هذا 
لمعنى كذ ظبر أنه لا يتصف بالعد لعل الوجها لذى يتف به الإنسان . 
لكن لبس بوجب هذا أن يقال إنه لبس يتصف بالعدل أسلا : وأن 
الأفمال كلها نكون فى حقه لاعدلا ولاجورا .ا ظانه المتكامرن . فإن 


)١(‏ فى ١1ء‏ اسم الطلال . (0) نى ١ ١‏ »> : اطير 


2 


هذا [بطال لما يعقله الإنسان , وإبطال لظاهر الشربعة . ولكن القوم 


شعروا بمعنى » ووقعوا دونه . وذلك أنه إذا فرضنا أنه لا يتصف بعدل 


أمل بطل ما يعقل من أن هنا أشياء هى قُُ لفسبأ عدل وحدير ع وأشاء. 


اهى فُْ نفسبا جور وشر. وإذا فرطنا أيضأ أنه يتصف بالعدل على جية 
ما نتصف به الإنسان لزم أن يكون فى ذاته سبحانه نقص ؛ وذلك 
أن الذى يعدل فاما وجوده ١‏ هو هن أجل الذى يعدل فيه “وشق عا فو 
عادل خادم لغيره . 

ويأيغى أن تع أن هذا القدر من التأؤيل ليس معر فته واجبة على جميع 
الئاس , وإعا الذين يجب عليوم وله المعرفة 3 الذين عرض هم الك 
فى هذا المعنى . ولي سكل أجد من ابمهور يشعر بالمعارضات التى فى تلك 
العمدومات . ثفن ' اشعر يذلك قفر ضه اعتقاد :أك العمومات على ظاهر ما . 
وذلك أن لورود تاك العمومات أيضا يا آخر م وهو أنه ليس كه 


لهم المستتحيل من الممكن . واه تعالى لا بوصدف بالاقتدار على المتحيل., 


الو قيل هم فم هر مستحيل ف نفسه , مأ هو عندثم 56 أعنى فى ظاونهم» 


إن الله لا يوصف بالقٌدرة عليه لتخيلو ( 9 من ذلك ثقضأفى البارى*” 


ييحأ زه وعجراً وذلك أن الذى لا يشدر عل الممكن وى عاجز :ولا كان 


50-0 يع الموجودات بريئة من اشر كد نان اتطهور قال: «دولوشئنا” 
لآنينا كل فس هداها ولمكن حدق القول مى لآملآن' جهنم من الجنة : 
والثاس أجممين . , فابمهور تفهمون هن هذا معنى» والاواص معق» 


وهو أنه ليس يحب عليه سبحائه أن يخاق خاقا يقترن بوجودم شر. فعنى 
قو له : ه ولو شئنا لآنينا كل نفس هداهاء أى لو شئنا لقنا خاقاً ليس 
يثرن بوجودم 0 0 بل الاق الذين م خير #ضش»؟2 فتكون كل نفس فلك 
أوئيتهداها . وهذا القدر ف هذه المسألة كافء و لنسر إلى المسألة الخادسة. 


مسنم 


(1) فى <ا »اا شين (؟) فى «بء و «دس» ولسخة «موار » 


وطبعة المامى ؛ تتخيلوا ٠‏ 


ولا 


0 5555 
لاه القاهة 
وهى القوك : المعاد ؤأ<واله 


والمعاذ ما انفقت عل وجوده ا شرائع 0 وقادمت عليه إابراهين 6ل 


العليأء ٠‏ وإنما اختلفتت اله مزاع فى طنفة وجوده.. .ول تتاف » فى الحقيقة 


0 2 صاة. أوجوده 0 وإما اتختلقث ف دده الى مثامك ممأ الأجمرور 


لك الخال الغائية ٠.وذلك.‏ أن ون . الشرائع من جدعله رو سا ا , أعنى 
للنفومس ؛ سما من جمله. ب اللأجسام والنفوس مما . والاتفاق فى هل». 
المسألة مبى عل اتفاق الوى فى ذلك .» واتفاق 0 البراهين ااضضير ودية 
عد الجمبع على ذلك ؛ أعق أنه قد اتفق الكل على. آنث الإنسان سمادةين : 

أغراوة ودنياوية » وائبني ذلك عند ايع على أصول” يمترف 9 مرا 
عيد الكل ؛ أمنهأ أن الإنسان أشرف من كثير من اوداك ' 2" ومبرا. 
أنه إذا كان كل مو جود إظبر من أمره أنه لم يذاق عبئاً » وأنه إكا ضاق 
لفدل «طلرب مئه» وهو مرة وجوده فالإنسان أدرى بذاك ٠‏ وكد تيه 
لَه اتعال يعلى. وجود هذا المعنى فى جميع اأرجودات ف اللكتاب الءزيز؛ 


'فقال نعالي” “ذوما خلةنا الدموات والارض وما بيتهما ‏ باطلا ذالك مان 


ادن كفروا فويل لاذين كفرو! من الثار . » وال 5 على العلياء. 
المعترفين بالغاية المطلوبة من هذ| الوجود : 0 الذين ل" رذن أله قياما 


وقتودا وعل جنوهم ويتفنكرون ف خاق السموات والآرض ربا 


ما خلقت. هذا باطلا سبحانك نا عذاب ااثار 01007 ووجود الغاية. 


1 ق الأنسان أظ بر منبا ف بع الموجودات . وقد 4 الله بحأ 4. 


عليبا فى غير ماآية من كتابه , فقال . «الكسيتم أنما خلقنام عبتأ 


(0) فى «ا» الثالات (؟) فى «ا» ممترف ‏ (؟) قى «ب» فى : الوجودات. 


511 لس 


وأنكم» إلينا لا ترجعون , ؛ وقال : ٠‏ أبحسب الإنسان أن يرك سدىء, 
وقال : ١‏ وما خلقت الجن والإنس إلا ليعبدون » » يعنى الجأس هن 
الموجودات الذى يعرفه . وقال منبرأ على ظرور وجوب العبادة من قبل 
ال معرفة بالااق : ٠‏ ومالى لا أعبد الذى فطرقى وإليه ترجعرن . » 

وإذا ظبر أن الإنسان خللق!"من أجل أفعال مقصودة به »9 ظبر 
أيضاً أن هذه الافمال يحب أن تكون خاصة ؛ لإنا نرى أن واحداً 
واحداً من الموجودات ءا “خاق من .أجل الفعل الذى يوجد فيه ؛ لافى 


غيره ٠‏ .أعنى الخاس.» - وإذاكان ذلك كذلك فيجب أن | تسكون غاية . 


الإنسان فق- أفماله التى تخصه دون شائر الميوان ؛ وهذه أفعال النفس 
الناطة . ولما كانت النفس الناطقة جرأين : جزء عملى وجزء على ؛ 
وجب أن يكون المطلوب الآول.منه هو أن يوجد على كاله فى هانين 
القوتين » أعنى الفضائل العملبة والفضائل النظرية » وأن تكن الأفيال 
النى كسب النفس هاتين الفضبلتين هى اليرات والحسنات » والتى تعوتبا 


هى |أشرود والسيئات ١‏ 


ولا كآن تقرير هذه الأنمال أكش ذاك بالوحى وردت الشرائع 
بتمَزيرها : ووردت مع ذلك تعريفها والحث عليها . فأمت بالفضائل 
ونبت عن الر ذائل ؛ وعرقت المقدار الذى فيه سعادة جميع الناس فى العم 
والعمل » أعنى اسعادة المشتركة . فعرفت عن الآءور اانظرية مالابد جميع 

ظ الثأس من معر فته ؛_وهى معرفة الله تبارك وتعالى ومعرفة الملا كة ومعرفه 
الموجو دات الشريفة ؛ ومعر ف اسعادة . وكذاك عرفت من الأعمال|أقدر 


1 الذى تكرن به النفؤوس قاضلة بالفضائل العماية 0 ونخاصه شر بعانأ هلم . 


: أسشةه نظبر » 
(ن فى «إ» : إما خلق (؟) فى وب» ولخةءوار « فظبر 


(١1-منباج‏ الأدة ) 


ا ااه 


فاله إذأ لو لسدت شار الشراقع وجد أنا الشريعة الكاملة باطلاق 207 0 
ولإذلك كانت امه الشرانّع 5 


ولما كان الوجى قد أنذر فى الشرئع كلها يأن النفي ياقية » وقامت 

البراهين عند العلياء على ذلك », وكانت النفوس بلحقباء بعد الموت '» أن 
تتعرى من الشهوات ااجسمانية [ فإن كانت زكية, تضاءف زكاؤها بتمريم| 

من الشووات الجسمانية] © وإن كانت خبيثة وادتها المفارقة حرا ؛ لانما 

::أذى بالرذائل النى | كتسبت » وتشتد حسرتبها على ما ذاتها من النذكية عند 
مفارقنها البدن ؛ لأنم! ليست يمكنها الاكتساب إلا مع هذا البدن ؛ و إلىهذا 

المقام الإشارة بقوله [ تعالى ] 9© : ١‏ أن تقول نفس #احسرف على 

ما فرطت [ فى جنب الله وإن كنت إن الساخترين , ]© ب الفقت © 
00 الشرائع على تعريف هذه الحال للناس | , وسعوها السعادة الاختيرة وااشدماء 


: الخير 1 قف 


وللاكانت هذه الخال ليس ا فى الشاهد مثال» وكان مقدار ما يدرك 
الوحى منها مختلف فى حدق فى فى ».لتتفاوتهم قى هذا المعنى » أعنى فى الوحى, 
اختلفت الشرائع فى مثيل الا<وال الى مكون لانفس اسعداء بعد 
الموت ؛ ولأنفس الأشقياء . فتها ما لم مثل ما يكون هنالك للنفوس الركية 
من اللذة ». وللشقية من الاذى , بأمور شاهدة , وصبرشوا بأن ذلك كاه 
أجوال دوحانية » ولذات تماسكية. . ومتها ما اعتد فى مثيلها بالأمرر 
المشاهدة , أعنى أنها منّئات اللذات المدركة هتالك بالاذات المدركة هينا؛ 
بعد أن نق ”© عنها. ما يقترن بها من الآذى . ومشّلوا الاذى الذى يكرن 


»1١ وب ؛: بالاطلاق (؟) سقط نى دبه» (؟) ؤيادة فى‎ )١( 
, سقط فى هاء (5) جواب 1 ء قالفقرة كابا جلة واحدة‎ )4( 
, هنا زيادة فى ١ا» () فى دز ) هوا‎ )5( 


- "50 اسم 


مئالك بالأذى الذى يكون هبنا » بعد أن نفوا عنه هنالك ما يقترن به 
هنا من الراحة منه : إما لآن أصحاب هذه الشرائع أدركوا من هذه 
الأحرال بالوحى مالم ,يدركرا أولئك الذين مثلو بالوجود الروحاق» وإما 
5-3 رأوا أن الُثيل بالمحسوسات هر أشد تفهما الجمرور ٠‏ واجرور [أيها. 
نوعها أشن تمرك ؛ فأخبروا أن اله يعيد النفوس السعيدة إلى أجساد 
تتعم فيها الدهر كله بأشد النمحسدوسات فعيا » وهو مثلا اجئة » وأنه تعالى 
يعيد النفوس الشقية إلى أجساد تتأذى فيها الدهر كله بأشد السوسات 
لأذى ؛ وهو مثلا النار . 
وهذه هى.حال شر ينا هذه النى فى الإسلام ؛ فى مثيل هذه الحال . 
سووردت عندنا فى الكتاب العزير أدلة مشتركة اتصد.ق لاجميع فى إ»كان 
.هذه الآ<وال ؛ إذ ليس يدرك المقل فى هذه الآشياء أكثر ءن الإمكان 
.فى الإدراك اللشترك للجميمع . وهى كلبا من باب قياس [إمكان وجود 
المساوى على وجود مساو يه ؛ أعنى على خروجه للوجود ؛ وقياس إ٠كان‏ 
.وجود الاقل والاكثر على خروج الاعظر الآ جر لوجود؛ «ثل توله : 
ثم وضرب لنا هلا وثمى غات الآية . فإن جة فى هذه الآيات هى 
من ججبة قياس العودة عبلى البدأة وهما متساويان . وفى هذه الآية » مع هذا 
“القياس المثبت لإمكان العودة كس" لشيية المعاند هذا الرأى بالفرق .ين 
“البداية والعو دة ‏ وهو قوله تعالى : : الذى جعل ام بن اشجر الأخغر 
نارا . ٠‏ والشمجة أنالبدأة كانتمن حرارة ورطوبة والعردةمن رد ويدسن؛ 
.فر نكت هذه الشببة بأنا نمس أن اله تعالى رج اضد من أاضد ؛ 
| وغاقه (“منه »كما يخلق الشبيه *ن اشبيه. وأما قاس إ«كان وجود الآفل 
عل وجود الاكثر فثل قوله تعالى فى الآبة : ١‏ أو ليس االذى خاق 


+ فى س ؛ وعخاقهم‎ )١( 


حملا 


٠. 
- 


مصخ 0 


السموات والآرض بقادر :على أن يخاق لهم لى وهو الخلاق العلم.- 
فبذه الآيات ضهنت دلاين على أأيعث و[بطال يرة لأسف ليمك 35 
ولو ذهبنا لتقمى الآيات الواردة فى الكتاب العزير لحذه الاداة لطال 
القرل 6 وهى كابا هن الجس النى وصائأ . 
فالشرائغ كلما كا قلنا ‏ متفقة على أن للنفوس بعد الموت أ<رالا: 

دن اأسعادة أو الغ قَاء» وتافون قُْ يل هله الاح<وال دقوم وجودها' 
للئاس ٠‏ ويشبه أن بك يكون الثثيل ااذى فى شريعتنا هذه ألم إنباماً كر 
النامن .و أ كش تحريكا لنفوسهم إلى ما هنالك . والآ كثر م المقصود الآول 
بالشرائع . وأما الثثيل الرؤحاق فيشبه أن يكون أقل تريكا لنفوس. 
امبور إلى ما هنالك . والمبور أقل رغبة فيه » وندوذاً له متهم فى القثيل 
الجسماف . [ ولذاك إشبه أن يكون القثيل الاق ]20 أشد تر يكا إلى. 
ما هئالك دن الرو اق ؛ والرو ساق أشد قرولا عاد الاكاءين الغاداين. 
من الناس , وم اال»: 

. وهذا المدنى نجد آمل | الإسلام 9 فى فم القثيل الذىجاء فى ملتنك 
ا فى! <وال المعاد ثلاث فرف : 


ذرقة 5-0 أن ذاك الوجود هو بعيئه هذ[ الوجود اذى هبنأ هن 
الن.م واللذة ( أعنى أنهم رأوا أنه وأحدد باالجاس 0 وأله إعا عدف 
الوجودان بالدوام والانقطاع 0 أعنى أن ذلك دام ( وهذا م ةمانم : 
وطائفة رأت أن الوجود متبأين ؛ وهدذه الكسيت لأس إن :1 
)١(‏ سقط فى دباء 
(؟) فى ١١‏ »> ! قد القسموا 
(؟) هكذا فى ذخة دس» فقط 


اهعم ب 


بوأنه زعا مثل به إرادة البيان وهؤلاء حجج كثيرة من ااشربعة فلا منى 
لتعديده|9؟ . 


وطاافه رأت أنه وسماق. ( ولكن اعتقدت أن تإك الجسماننة 
"الموجودة هنالك عغالفة لهذه الجسمانية لسكون هذه بالية وتلك باقية . 
وهذه رضأ حججع من الشرع ٠‏ شيك ابن عراس أن حذونق من ارى 
هذا الرأى ؛ لآنه روى عنه أنه قال : «ليس فى الدنيا من الآخرة 
.إلا الاسماء .» ويشبه أن يسكون هذا الرأى هو أليق بالخواص”2© وذلك 
أن إمكان هذا الرأى ينبنى على أمور ليس فيها منازعة عند اجميع : أحدها 
أن النفس باقية 5 والثاق أنه ليس يدق عَن 02 عودة الس إلى أجسام 
أخر امال الذى باحق عن عودة تلك الأجسام بعينها . وذلك أنه يطبر 
أن مواد الاجسام الى هبنا و سول متعاقبة ومندةلة دن سم إلى عم 0 وأعنى 
3 المادة الواحدة إع.مهأ 537 كدان 2 2 أوقات عتتلفة ؛ 


: أنظار مبافت اانهافت طيمة بيررت س امه » حرث يقد ابن رشد الغزالى » قيقوك‎ )١( 
«وقال فى هذا الدكتاب ]له لم يقل أحد من المسلدين بالمعاد الروحانى » وقال في غيرء إن الصوفية‎ 
» .تقول به . وعلى هذا فليس يكون تسكفير من قال بالمماد الروحانى ول يقل اللحسوس اجاءا‎ 
» .وجوز هو القول بالإماد الروحانى. وقد تردد أإضا فى غير هذا الكعاب فى التكفير بالإجام‎ 
وهذا كله ثرى » مخليط » ولاشك فى أن هذا الرجل مما فى السريعة كا أخطأ على المكمة‎ 
1 ©. .-والله الوثق لاعواب » انس بالحق من يشاء‎ 
(؟) وهو الرأى الذى ارتغاءه إبن رشد له فى ادر كتابه مهافت البانت : وفك كان‎ 
ثيل اأماد هم بالأءور الجسمانية أفشل من تله بالأمور الروحانية »ا قال سبحانه + « شل‎ 
اطنة الى وعد امتفون تمبرى من تمتها الأسبار » وقال الى علبه اللام : فيها ما لاعين رأت‎ 
ولا أذن سمعت » ولا مار على قلب هري .ندل عل أن ذلك الوجود نعأ: أنشرى أعلى‎ 
والذين شكوا فى الأشياء وتعرطوأ‎ . ٠ . هن هذا الوجود وطور آخر أقضل ٠ن هذا الطور‎ 
. . إذاك وأتمسوا به ما هم الذين يقسدوث إرطال الرا ثم وإبطال الفشائل وم الزنادقة‎ 
وماقاله هذا عليه الالاثل اامقلية والممرعية » وأن يوشم أن الى تعود فى أبثال هذه الأجام الى‎ 


033 فى هله الدار لافى بعيلها الخ 4 
ا عست عت 0 


م)نى«اءعرهب»:عند. 


502 


وأمثال هذه الأجسام ليس يمكن أن :وجد كلها بالفعل ؛ لان مادتها هى, 
واحدة ٠‏ . مئال ذلك أن إنسانا مات » واستحال جسمه إلى ااتراب » 
واستحال ذلك التراب إلى نبات ؛ فاغتذى إنسان آخر من ذلك النيات ؛ 
نكان منه من؟ تولد منه إنسان آخر . وأما إذا فرضت أجسام آخر 
ذليس تلحق هذه الال ,00 

| والحق فى هذه المسألة أن فرض كل إنسان فيها هو ما أدى إليه قله لست 
فباء بعد ألا يكون نظرأ يفعنى إلى إبطال الاصل جملة », وهو إنكار 
الرجود جملة . فإن هذا انحو من الاعتقاد وجب تكفير صاحبه » 
لسكون العل بوجود هذه الحال الإفسان معلوماً الناس بالشرائع والمقول. 
فبذا كله ينبنى على بقاء النفس 00١‏ 

فإن قيل : فبل فى الشرع دليل على بقاء النفس أو" تنبيه على ذلك ؟ 

قلنا : ذلك موجود فى اللكتاب العزيز » وهو قوله تعالى : « الله يتوه 
الأنفس حين موثما والنى لم تمت فى منامها , الإية .ووجه الدليل فى هذه. 
الآية أنه سوى فها بين النوم والموت فى تعطيل فل النفس . فلو كان. 
تعطل فعل النفس فى اموت لفساد النفس »ء لابتذير 29 آلة النفسء» لقد 
كان يحب أن يسكون تعطل فعلها فى الثوم لفساد ذاتها . ولو كان ذلك 
كذلك لما عادت » عند الانتباه » على هيئئها . فليا كانت تعوى عليها علرتا: 
أن هذا التعطل لابحرض ذا , ا لحقبا فى جوهرها:؛ و[عا هو شى.. 


(0) فى ١١‏ » : فليس يلحق هذا الما 

(0) فى ٠١‏ » زيادة : « وأما الجوور فليس تتحرك خواطرم أغىء من تصحيح هذه. 
التسورات فى العاد » وإعا تمرك خواطرم إلى التزام السرائع والعمل بالفضائل . » ولسكن 
هذه الفقرة انشمرة! بن كانب الخماوط يريد الاس لان رشد بصوير فدكرته الحقة : من قبل 
راياانه يهنه رأ نه من الراطئية , 


لكاقى فاء ا اصغضر. 


بحب 1407 يس 


لحقبا من قبل تعطل 1 اتها ؛ وأنه ابس يلوم إذا تعطات الآلة أن تتعطل 
الافس . والموت هو تعطل . فواجب أن يكون لآل 67كا لال فى الأوم ؛ 
000 الحسكم : إن الشييخ لو وجد عيئنا كدين اشاب لأبصر ا 
ببصر الشاب . 

فبدًا ما رأينا أن كيه فى الكشف عن عقائد هذه الله » اانى هفى 


مازنا ؛ ملة الإسلام : 


(١1)لى‏ ١أ»‏ :أن كون لكان سطر الال . 


لل المة؟ ساد 


١‏ خاءة ا 
قانون الأويل 


وقد بق عليناما وعدنا به» أن ننظر فما يجوز زمن التأويل فى الشريعة 
وما لايحوزء وما جاز منه فلمن وز ؟ وتم به 00 فى هذا الدكنتاب . 

فقول : إن المعانى الموجودة ف) اأشرع توج عل غمة: اسناف: 
وذلك أنها تنقسم أولا إلى صنفين : صاف غير متقسم » وينقسم الأخر 
مهمأ إلى أربعة أصئاف ٠‏ 

فالضتف الآول | الغير منقسم هو أن يكون المعنى الذى صرح به 
مو لعييه المحى الموجود اسه 5 ش 

والصنف الثافى المنقسم هو ألا يكون المعنى المصرح به فى الشرع 
هو المدى الموجود ' وإعا أن بدله على جبة اعثيل 

وهذا الصف قل أربعة أقسام : 

أوها 01 أن يكرن الذى صرح عثاله لا ”بعلم وجوده [ إلا »قايس 


بعيدة مركبة » نتم فى زمان طويل وصنائع جم واس يكن أن تقبابا 
إلا الفطر الغائقة , ولا بعلم أن امثال الذى صرح به فيه هو غير الممال 


إلا عل هلا لبعد الذى وصكنا . 


والثات ؛ مقابل ولا زهو أن يكرن م بعلم قر ابا 4ك الا سان 


جميعا أعني 5 ا ما صرح به أنه مثال » ولاذاهو مثال . 
والذا لك 0 أن 5 1 ول "بعل بعلم قر يبب أنه مثال لشىء 0 وعم ماذا ور 


مثال بعلم لعيك . 


14ل سب 


والرايع ؛ عكس هذا ؛ زهو أن *يعل بعلم قريب اذا هو مال ؛ ويعلم 
وعم إعمك أنه مثال . 
فأما الصزف الأول من الصنفين الآولين فتأويله خطأ بلا شك , 


وآء' الصنف الآول من الثاق ؛ وهو البعيد فى الامىبن جيعاأ فتأويله 
عاص فى الراسخين فى العل ‏ ولا يحوز التصريح به لغير الراسخين ٠‏ 

وآما المقابل لهذا » وهو القريب فى الآمرين » فتأويله هو الةهود 
منه والتصريح به واجب ٠ ٠‏ 

[ وآما المنف الثالث الآمس ليس فيه كذلك ]20 لآن هذا اأصنف 
0 يأت فيه القثيل [ من أجل بعده على أفبام الجحبور : وإما أتى فيه 
الفلول ]2 ٠‏ لتحربك التفوس إليه ء وهذا مثل قوله عليه السلام ؛ 
. المجر الأسود ين الله ىالآرض وؤغرة ةا أقه هذ 58 بلفسه ١‏ 
أو بعل قريب ء أنه مثال ؛ وبعل بعلم بعيد لاذا هو مثال . فإن الواجب 
فى هذا ألا يتأوله إلا الخواص من العلماء . ويقال للذين شعروا أنه مثال ؛ 
وم يكونوا من أهل العم ماذا هو مثال : إما أنه من المتشابه |[ الذى مبإت 
يعلءه الراسخون. ]29 ؛ وإما أن ثقل التثيل نيه لهم إلى ماهو أقرب 
من معارقيم أنه مثال . وهذاكأنه أولى من جمة إزالة الشيمة الثى فى النفس 
من ذلك . والقانون فى هذا النظر هر ماسلك أبو حابد فى كتاب 
التفرقة2» وذلك أذ عراف هذا الفست ان" اذى الودحد. بعبنه له 
وجودات خمس » الوجود اذى سميه أبو حامد : الذاى ؛ والحسى ؛ 


والخالى؛ والدقلى ؛ والشسهى . فإذا وقعت ااسألة ن#ظر أى هذه الوجودات 


.»ا١ سقط فى‎ )١( »س٠ سقط ق «هاء»وق‎ )١( 


ف هذا الزء مطموس فى اسخة س ٠‏ 


(ع ؛ مثال لإنساف ان رشد لغيره ءن الباحئين عند ما يصبيون الحقيقة قبله , 


دا هخح” ندم 


الأربية هى أقنع عند الصنف الذى استحال عندهم أن يكون الذى عنى 
نهو الوجودة© الذاق , أعنى الذى هو خارج » فينزل لمم هذا العثيل 
على ذلك الوجود الأغلب فى ظهم إمكان وجوده . وف هذا الحو 
يدخل قوله عليه السلام : ,ما من شىء لم أره إلأ وقد رأبته فى مقاى هذا 
<تى الجئة والنارء » وقوله : « بين دوضى ومئيرى روطة من رياص 
الجنة » ومنبرى على جوضى » » وقوله : «كل ابن آدم يأكله القراب 
إلايب الذنب» فإن هذه كلها تدرتك بعلل قريب أتم | أمثال» وليس يدرك 
اذا هى أمثال إلا بعلم بعيد . فيجب فى هذا أن ين ل لاصنف الذين شعر وا 
هذا من الناس على أقرب تلك الوجودات الاربع شمأ , فهذا التحو من 
التأويل إذا استمعل فىهذه المواضع » وعلى هذا الوجه ؛ ساغ فى الشريعة. 
ونا إذا استعمل فى غير هذه المواضع فرو خطأ. وأبو حامد لم فصل 
الأ فى ذلك , مثل أن يكون الموضع يعرف منه الامران جميعاً بعلم 
بعيد9؟ أعنىكرنه مثالا ؤلماذا هر مثال ؛ فيكون هنالاك شهة نوم , 
فى بادى” الرأى ٠‏ أنه مثال وهذه الشيزة باطلة . فإن الواجب فى هذا أن 
تبطل تلك الشببة » ولا *يعرض للتأويل ٠‏ كا عرفناك فى هذا الكتاب فى 
مواضع|كثيرة عرض فيها هذا اللاس للمتكامين » أعنى الاشعرية والمعيزلة ‏ 


وأما الصئف الرابع » زهو المقابل لهذا ؛ وهو أن بكر نكو نه مثالا 
معلوما بعل بعيد , إلا أنه إذا حل أنه مثال ظبر عن قريب لماذا هو 
[ مثال ]29 فق تأويل هذا أيضأ نظر ؛ أعنى عند الصنف الذين يدركون 
أنه إن كان مثالا فلياذا هو » وليس يدركون أنه مثال إلا بشيهة وأ 


مقنع ؛ إذ ليسوا من العلماء الراسخين فى العل. فحتءل أن يقال إن الاحفظ 


)١(‏ فى س : الوجود (5 هذا هو الصنف الأول من القسم الثالى. 
(؟) سقط فى «ب» , 


بالشرع ألا :تأول هذه » وتبطل عند هؤ لاء الآمور التى ظنوا من قبسلبا أن 
ذلك القول مثال وهو الأولى . وحمل أيضأ أن يطاق هم التأوبل لنوة 
الشيه الذى بين ذلك الثىء وذلك الممثل به ؛ إلا أن هذين الصنفين مى 
أبيم التأوبل فيهما نولدت منبما اعتقادات غريبة » ويعيدة من ظاهر 
الشريعة , ور ما فش.ت فأنكرها بور . وهذا هو الذى عرض للصوفية 
ون سلك من العلداء هذا المسلك . 


. يذ نن 


ولا تسايط على التأوبل ف هذه اشر بعة من لم لديز له هله المواضع 2 
ولا كين له اأصنخف من اائاس الذى ب>ون التأويل ف حةوم : اضطرب. 
لاس فيراء وحخدث فوم رق متيا ينه يكثر بعضوم با 7 وهذا كله حال 
عقصد الشرع وتعد عأيه. وت قد وففت من قو لا على مقدار الاطأ 
الواقع من دل التأويل وبودنا أن يدق نا هذا الغر ض ف يبع 
أقاويل للشريعة ؛ أعنى أن تنكل فبرا عا بابش أن رز كل أولا وول وان 
أوأل : فعند من يؤل ؛ أعنى فى جميع المشكل الذى فى القرآن والديث ؛ 
وتعرف رجوعبا كابا إلى هذه الاصئاف الأربعة . 


والغرض الذى قصدناه فى هذا الكتاب فقد انقعنى . وإما قدمناه 


لآنا رأيناه | أم الاغراض”" المت.اقة بالشرع . وال الموفق لاصواب , 


الكفيل بالثواب بمنهورحمته.وكان الفراغمنه ؤسنة خمس وسبعين و خدمائة 


)١‏ توحد هناف «١‏ ! ع اترة ءاول زائدة مه الى ستطات فى مفيرة مت 


لد ساق - 


مقدمة فى قد مدارس هلم الكلام [ مز ص م إلى ص ١١5‏ | 


٠‏ - عل الكلام والفلسقة 
م اأدلة وجود اشام . 
| آدلة لمترلة قو الأشامرة ؛ 

١‏ دليل الجوهر الفرد 

٠+‏ دليل المسكن و الواجب 
5 .أدلة اللاثردى : 


#اذليل الأعراض المتضادم 
م برهان المتناهى واللامتناهى 
؛ ‏ دليل السرءة والتغير والمناية 
- دليل الصوقية 
بو - أداة أبن رشد 
وات دليل المثاية 
ا دليل الاختراع أو اأسبية 
| - دل الفلاسفة 
بهد دليل الماكلمين : 


2 تت دليل دليل الأشياء” اء الحية وغير اليا 


م7 
4 


م -إمشكلة غاق القرآن ] 


(١‏ المعلؤلة 


ب س ابن حاجل 1 


و - الاتريدى 
هر - ابن رشد 


س الشبة والكرامية . 


ن. المعين اج ' 
عور الم الاأشمرى 
ف - الائريدى 


م ابن رشد 


0-0-2 


سداد 
ون 


الموضوع 
١‏ - الرؤية , 
و ل امميزلة 
لذ عدم الأشعرية 


ى ل الما يدية 


د ابن رشيد 0 
أور - العدل والجور”م 
ال ا" 


لتنا عت الأشعرية 


سح د لاز يدية ٠.‏ 


وى - ابن رشد 
إع ‏ القضاء والقدر] 
[ س البرية 
ب ب المعيولة 
ى ل الأشعرية 
و - الما تريدية 
ه انين رشد 
0 
أده ةوق الثم 


فورس مناهج' الادلة فى عقائد الله 
الفصل الأول [ ص بلا ناص؛و١‏ 1 
البرهنة على وجود الله 
5 دليل أهل الظاهر , 


( - دليل الجوهر الفرد 


لاعه# لد 


5-07 دليل الممكن والواسب 


الصفحة 
ام دم 
!م وم 
وم دوم 
5م ل الم 
4م --؟4و 
47 --6ؤ 
ذه سد ا 
٠١‏ - ؛4١٠‏ 
ل 
١٠١5 - ٠6‏ 
05٠ل‏ سد باء١‏ 
/ا١ط١‏ - ١١١‏ 
للحي ملا 
5 - ولا 
0 اا 
-١1/‏ 9ؤذا 
4ح وتزز 
01 حي ان 
١44‏ - 45( 


الموضوم 


د 


نس 
الايد 


6 مس 2 ضنن 


اوأاسم 
الاكييسة 
زا 


م المسألة الرابعة 


لوث سد 


أدلة أبن رشد : 


سه تلانا يت 


[ دايل العناية 


الفصل الثانى [ ص ه١١‏ _ِ صوه١]‏ 


دليل ال 


. القول فى الوحدانية 


وجبة طن ابن رشد 


الفصل الثالك [ص ١١.‏ ل ص/ا"١‏ | 


الفصل الرابع [ ص م١‏ ل ص ١و١‏ 


ف الات 


ف دمر فة التتزيه 


نق الماثلة بين الخالق واغلوق 


القرل ف الجبة 


'القول فى الجسمية . 


[ 


الفصل الخامس [ ص ١989‏ ل ؤه؟ ] 


المسألة الأول : 
المسأًلة الا ثية 
السألت الناك: : 


المسألةال+امسة. 


ف معرةة أفمال الله 
فى إثيات خلق العالم 


ته الرفدل 


ف القضاء والقدر ٠‏ 


: فى الجور والعدل . 


فى المعاد 


أب سس االكتاب 0 


ررس الأعلام 


استدراك 


المفحة 
.ه| سدإاه| 
6 - >6ه١‏ 
هو! امه١ا‏ 
م1 - ؤها 
م5ا - ١٠0١ل‏ 
ال - 5كلا١‏ 
1١‏ سس وما 
هما - ١4|‏ 
14 سس ل/0.؟ 
م70 --؟؟؟ 
د وين 
© اونا 
٠4لا‏ ند إه؟ 
مع د وه؟ 
كم” سامره؟ 


كه" 


سن #0 نسم 


فررس الاعلام 


)1( 


إراهم الخليل ( عليه السلام) : ومهلء١#لا١‏ 


أن أبمية 
ان صثيل 0 


أعن رشياد ؛ 


ابن سينا 

ان عراس 
أبو سنيفة 
ا وسقفا : 
ل 
أرسطو 

الأسفر اببى : 


الأشعرى 


أنلاءارن , 
أفلرطين 


٠١ما244‎ + 


6ه 
ا اال ا لل ال ا ل ص ل 0 2 
وسو عع دوعو ع ع سرع ع ووس وه 1ك لاس ليا 
لوبو لبح تم سم 2 11 غ4 141 كملس ؤلله 
ولأوس #«ر يهم 1ه( كئه1 581 (١‏ ؛ كرا 


* ابو 5 )2 خام' 
ل لاش 
لاكءؤ5؛|١١|‏ 


514 


ف 355-02 440» 
ةا 


٠6١6 


ف 69 5 ١‏ سس 244 زهس ووامه سس ؤه: 00205 ده 


ا ال ل 0 0 5 
ا ل ل 11 ا الل 

8ك 

| 


(ب) 


البصرى ( أبو المسين ) : بم 


اليغدادى 


١١6م‎ : 


سم .يق له 38 سم 


التفتازال : مم 
توماس الأكوتى : ١١‏ وس 
٠‏ 06 
جمال الدين الأآفقا فى : م١‏ ,م 
الجهم بن صفر ان : ٠.661.6‏ 
اجوتريه :1 برسم 
الجوبنى ( أبر اللذالى ) للا ءاه هئ 52 الما 
١‏ 2 
المجساج مه 
الحسن اليصرى : بن. ١‏ 


دمقرإطس : 8( ساسا 
زياد بن أببه 46 


الإمام الشافمى ,جم 
الشبرستاقى : مم١ ٠.6١51‏ 

6 
عيد الله بن عثمان ( مستجى زأده ) : ١١8‏ 
الملاف (أبر الحذيل ) : مه 
على النشادر الدكترر ) : وم ٠م١٠‏ 

0 
الذزال زأير عامد) توم وما يرو ءءء هم 8219561١01‏ الء: 

4 مما 
7 مناهج الأدة ) 


سد ه886 سد 


(ف) 
الثاراف : جب ىم إبرء وما #ذما 
أرعون + ١/4‏ 
فولثير : ه4 

(ق) 
الشيرى : 44 
تطرى :نالفجاءة :مه 

32 


السكعمى + هم الم 

الكرمانى ( حيد الدين ) : 44 

الكندى : ريوء.لء :وم 

(ع) 

(١6 ١ خجمدعيده: 6286م‎ 

ممد عيد الهادى بو ديدة( الذكتور ) ١‏ 

الماتريدى (أبو متصون) :م1 نر, لصم ع اس م4 ةع ؤووء 
000 
ع 0 0100 لل 

مالك ( الإمام ) : جم ' 

الأمرن : م م> 

المعتصم اك 

مروسى ( عليه السلام ) : بد سم ء ملء 4ل 


(د) 
رأصل بن عطاء : ,رم 


سلسل١‏ فق الزراساتت الفلسفية والأخلا يت 


يمش فا عل اصدارها ال رهودتاس سا ذالفسفطجامعة المتاة 


0-5 ا 00 سس ممه ع 


أسما. الكتب اتى ظبرت فى هذه الساسلة : 


هم مقدمة مستفيضة عنقضية التصزرقف 2 الاستاذالدكةور عبد الحاى #ود 
1ك فاسفة| نطفيول .ورضنا لمه دحى بن يذهذا أن» للاستاذ الدككتورعدالحام ود 
و5 أيين رشد وفأسفته ا : الأستاذ الدك:ؤر ود قاسم 
كراثانية ) ' 
و 


1 اي الآدلة ؤعقائد 8 ؟ 


م الإسلام 1 أالدكتور” يود قا 
و - كناب الما دمر ينه رسا أ" : تخريجالأستادحمد بن 1ت الله يدر ان 
لحرد” 
٠‏ - كاب المال وال ل برس قّ 7557 إن تم الله يدر ان 
( القسم الاق ) 1 1 
3 امول للف الإشرأقية - كارو اعد مخ أبن بويا 


عند شباب الدين السهروردى 0 لسر 
5 5 1 ا ور 5 
ا لإشله وغاية الإنسار. 35 0 الدكتورة فوقيآ موسين تمر د 


6222-0 


اماما 


كك 414[زه رزادطا تكزمده تامتريات 


